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الأصل فى هذا الکتاب آنه جموعة من المد ماضرات آلقيتها على طلابى فى الحامعة طوال 
سنوات متقطعة فى العمراق وليبيا ومصر ودورات. التدريب للوعاظ شم قام فريق منهم ف العام 
الماضى بكليةالألسن بجمع هذه الأشتات › «وعرضها عل اإقرارها قوافقت دون آن أحاول 
إعادة صیاغتها حتى تبقى على تلقائيتها »› شأن المحاضرات التى تمثل وجهة نظر الاستاذ.. إل 
جوار الدراسة على الطريقة النمطية الى جرت ليها فى الجامعات.. 

نعم.. هى وجهة قظر » فالأستاذف ال جالمخة يدرس (بعضه )- إن صح هذا التعبير . 
فالأصل تى الجامعة أن يلي الطالب بالقدیم وال دید معا حتی تکون له بدوره وجهةنظر 
آخری » وحتى لا يصاب القكر بالتبلد وابلحمود . 

وعنوان هذا الكتاب « بداية جديدة للحوار حول الفكر والفلسغة الإسلامية » 
ولو جارينا آسلافنا قى التعريف بكل لفظة ق العنوان لان العلم بالشیء فرع عن تصوره - کا 
يقولون - فإنتا نستطيع أن نتبین وسائل هذا الکتاب وأهدافه على نحو مرض . 

فأما قولنا ( بداية ) فهو فعلاً كذلك لأنه لايفترض أن يقول كلمة هاثية » بل يبق 
جرد دعوة موجهة إليهم كى يقلبوا النظر فيا بين أيديم من طرائق تقليدية » وف ذات الوقت 
نفسح المجال أمام خحبرة اكتسبناها عبر سنوات طويلة فى التدريس والتأليف والتحقيق .. فإذا 
صحت هذ ه (البداية ) فلسوف تصح - بإذن الله وتوفيقه - النهاية .. هکذا نامل . 
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وصلاحية الكتاب لمستوى الطلاب فى الجامعة تسمح له أن يلقى إلى أوساط الثقفين 
حارج الجامعة لعلهم مجدون فيه شيا نافعًا . 

أما قولنا ( جديدة ) : فإننا نزعم أا كذلك » وهذه مسألةلا يصلح لإثباتما إلا قراءة 
الكتاب كله » والتنقيب ف تضاعيفه عن كل من الجديد والقديم » ولكن يبقى أنه من حق 
المتلقى آن ( نسرع ) هنا بتقديم نماذج لمذا ا لجديد . 

فمشلاً .. نحن هنا نتوقف آمام ( المصطلح ) وقفة متأنية مدققة .. فلفظة فلسفة 
( إسلامية ) تقتضى أن تكون حقًّا وصدقًا تستحق هذا الوصف الذى يحمل فى داخله ياء 
النسب إلى ( الإسلامى ) وبكلهات آخحرى يكون حصول هذه الفلسفة متفقًا مع ما تقوله 
العقيدة والشريعة دون زيادة أو نقص . 

فاذا فعلنا فى ذلك ؟ 

لا تخرج موضوعات الفلسفة بعامة عن وإحدة من ثلاث : الإهيات (فى اليتافيزيقا) 
والكونيات ( فى الطبيعة أو الفيزيةا ) والإنسانيات . 

فإذا رحا نستقصی ونستقرئ أهم ما قالته آشهر مدارس الفلسفة عبر عصورها القديمة 
والوسيطة والحديشة فى هذه المسائل » ثم عدنا إلى القرآن الكريم والسنة النبوية وطرحنا هذا 
التساؤل : هل نحن وإجدون ( منطلقات ) .. وأكرر ( منطلقات ) جذرية لمعطيات المدارس 
الفلسفية المحترمة فى القرآن والسنة أو لا نجد ؟ فإذا وجدنا ذلك معروضًا - على نحو ما- فى 
هذين المصدرين المقدسين فمعنى هذا آنه باستخراج النصوص القرآنية وا-حديثية ا لمتناولة 
مده التوجهات يجتمع لدينا آحر الأمر حصول وفير من ( المنطلقات ) يمكن بحق أن نطلق 
عليها (الفلسفة الإسلامية ) ويكون الوصق وياء النسب فى هذا الوصف فى أوضاعها ابحديدة 
بلا ارتياب أو تشكيك فى الانتاء . 


نجد مشلاً أن موجة من موجات الفلسفة اليونائية بعد أن هبطت الفلسفة على يدى 

سقراط كى تدرس الإنسان ونفس الإنسان ومعرفة الإنسان » وكيف استطاع سقراط أن يوابجه 

بمثاليته الأحلاقية ذلك التيار السوفسطائى المخرب الذى اجتاح اليونان اجتياح النار 

للهشيم .. فعندما نادى هؤلاء المخربون بأن حقائق الأشياء نسبية لا ثابتة » وأنت حر وأنا حر 

لأنك إنسان » فنا وآنت مصدر الحقيقة .. انبرى سقراط لمذا التضليل » وأرسى قواعد ثابتة 
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يمكن أن نميز بها بين الفضيلة والرذيلة » وأن الأساس فى ذلك هو العقل وليس الموى 
الشخصى » وأآن ا لمعرفة هى الفيصل فى فهم الحقيقة ..إلخ ما سنعرض له فی مکانه من 
البحث . ٤‏ 

ثم (عدنا) نتساءل.. هل نحن واجدون فى ثنايا القرآن والسنة ما يمشل الفعل ورد الفعل › 
أو الداء والدواء ؟ أو آننا لا نقع فى المصدرين المقدسين على شىء من هذا أو ذاك ؟ 

فنستطیع بعدثذ آن نشير نحو هذا الزاد المستخلص قائلين : هذاهو صوت 
( الفلسفة الإسلامية ) فى الموضوع برمته .. ويكون الاصطلاح هنا فى محله تماما بلا شبهة ء 
وبلا تعسف » وبلا تطفيف ف التقدير . 

أما اصطلاح ( الفلسفة الإسلامية ) النمطى الذى يطلق على ابن سينا وابن رشد وابن 
عربى .. ونحوهم فيمكن أن يعدل إلى ( الفلاسفة المسلمون ) لأننا قد نجد عند هؤلاء 
الفلاسفة - مع كل الالحترام - بعض الاراء التى لا يتقبلها القرآن وإ لحديث .. ولقد ضربنا 
لذلك أمثلة المكان المخصص لذلك من الكتاب . 

والقارئ لاشك يدرك الفرق بين الانطلاقين : فلسفة إسلامية » وفلاسفة مسلمون . 

ومضينا مع هؤلا الفلاسفة المسلمين فوجدنا بعضهم يركز اهتهامه في الإلميات 
والکونیات بحیث تکاد تنكرر الآراء بألفاظها .. ووج دنا بعضھم الآحر بہتم بالتجریب کجابر 
ابن حيان وابن اليثم كل الاهتا م وبالأحلاق كَمِسْكَرَبْهِ » أو بالتاريخ والاجتماع كابن خلدون 
ويحظى هؤلاء باهتما م أقل من الفريق الأول » فوجهنا النظر إلى إعادة‌النظر فى الفريق الثانى › 
لأنه ربا يقدم لنا نحن الآن ( فوائد ) تصلح من شأن حياتنا » وواقعنا المعاش أكثر غا نحن فى 
حاجة إلى موضوعات لاهوتية أو ناسوتية . 

إن صناعة الحياة فى حاجة إلى التاس النصح من أهل التجريب وإهل السلوك وأهل 
التاريخ والاجتماع .. خحصوصًا وأن منهم باعتراف علماء العام من هو صاحب الريادة والقيادة 

إن طموحنا فى هذا الكتاب هو الخروج بالفكر والفلسفة من حيزهما الأكاديمى المتعمق 
إلى أوساط المثقفين - أى فى مستوى طلاب الجامعة - كى يقفوا على تراهم المجيد ميسرًا 
ومبسطًا .. وليس معنى هذا التيسير والتبسيط أن يكون بديلاً للدراسات الجافة.. لا .. ما هذا 
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قَصدنا .. إن| نحن نريد آن نخرج من نطاق المعضلات والصعوبات حتى يحب الناس القكر 
والفلسفة » ويتعشقون موضوعاتها ء ويفيدون منها فى تأسيس منهجهم فيتناول ا لحياة على 
أساس موضوعى بعيدًا عن العشواثية والانفعال . 

إن اروج بالفلسفة والفكر من حيزهما الضيق هو هدف من آأهداف هذا الكتاب» 
فشكسبير فى بلاد الغرب يقرا قراءات متعددة وحول بعضها إلى الأطفال وهنا .. لو أدرك المرء 
المتوسط الثقافة أن المثل العليا فى الفلسفة هى إحقاق ( احق ) ونشر (الخير) ونشدان (الحال) 
فإنه سيتەحمس لتحقيق هذه القيم فى شئون حياته » وستكون خريطة التفكير فى ذهنه مرسومة 
على هذا الأساس » وهذه هى المعركة الحقيقية للتنوير والتقدم .. وهى معركة ضد التحجر 
وا لحمود وإعتناق الأفكار (الحاهزة ) .. فا لجديد فى هذا الكتاب هو بث منهج تفكير سليم » 
والإقناع با ئل العليا التى تحصن الفرد والمجتمع ضد المجات المناوئة للتفسخ والتحلل 
والتجديف . 

وتعود إلى المصطلح .. 

قد صرفنا الآن مصطلح ( الفلسفة الإسلامية ) ومصطلح ( الفلاسفة المسلمون ) إلى 
الإطار الصحيح الذى يستوعبه) .. فماذا نقول فى فلسفات جاحة وخارجة عن الدين بالكلية 
مثل شبهات ابن كمونةو مثل إلحاد ابن الراوندى ومثل نظريات وحدة الوجود عند ابن عربی 
و « الإنسان الكامل » عند عبد الكريم الجيلى ومادية الدهريين .. إن من الخطا ا-لخاطئ أن 
ندرس ذلك فى نطاق الفلسفة الإسلامية أو حتى فى نطاق الفلاسفة المسلمين . بل إنها حسب 
هذا الكتاب تندرج تحت عنوان ( فلسفة فى البيئةالإسلامية ) فالانتساب إلى البيغة أولى » لأن 
البيئة مستعدة لإفراز التقى وإلفاجر » ا لمؤمن والملحد .. ومذا فنحن نأسف كثرًا للجوء بحض 
أساتذ ةالفلسفة إلى نسية هذه التيارات المنحرفة إلى ( الإسلام ) . ومن أمثلة ذلك أن يكتب 
آستاذنا الکبير عد الر من بدوی كتابًا بعنوان ( تاريخ الإلحاد فى الإسلام ) !1 أو ( شخصيات 
قلقة ق الإسلام ( 1!! 

إن الإسلام عقيدة إيمانية فكيف يكون فيه ملحد كابن الراوندى » إن الإسلام استقرار 
وطمأنينة فکیف تنحشر فیه شطحات آبی یزید البسطامی ! ؟ 

ويل إلينا أن مفهوم ( الإسلام ) عند شيخنا بدوى متأثر بالمفهوم الاستشراقى أو 
پمعنی ا لحضارة الإسلامية كأن يقول : ( العمارة فى الإسلام ). 

ولكن هذا القياس خطا .. لأننانضع المصطلح حيث يجب أن يوضع » إن ( الإسلام ) 
أجل خطرًا من آن تنحشر فيه هذه الانتاءات . 
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آما لفظ (جديدة ) الوارد فى عنوان الكتاب فهو فضلاً عا أوضحناه من شواهد شعر با 
القارئ » فإننا سنورد شواهد أحرى للدلالة على هذه الحدة » ونكتفى هنا بقطفات مسرعة 
تاركين التفاصيل فى تضاعيف الكتاب : 

١‏ - إن قراءتنا للقرآن الكريم والسئةالنبوية قراءة فلسفية بحًا عن (المنطلقات) يمكن 
أن تدحل تحت اسم ( التفسير ) الفلسفى» فأاصبح مكنا من الآن أن نقول قراءة سقبراطية آو 
كانطية أو ديكارتية لنصوص القرآن أو السئة.. ويملا ننشط حركة الفلسفة فى البحث عن 
آلةجديدة لفهم كتابنا المقدس.. ومن البديهى ألا يقبل على هذا اللون من النشاط إلا كل من 
لديه استعداد وقدرة على هذا التناول .. وإلا تحولت الأمور إلى فوضى . 

۲ - إن الجديد فى هذا البحث أننا نعلم أن الفلسفة عادها العقل والعقل وحده» 
ولكننا أفسحنا ا لمجال فى ال معرفة لكات أخرى يتمتع به الإنسان مثل ( القلب ) و ( الروح ) 
واللب والفؤاد والبصيرة .. لأن العقل حتى عند زعيم العقليين ديكارت ليس كافيًا لقطع كل 
المسافات بين الفيزيقا وا لميتافيزيقا » ( انظر المنقذ من الضلال للغزالى وانظر أيضًا ال منهج 
الفلسفى بين الغزالى وديكارت للدكتور حمدى زقزوق ) وآما كانط فهو ينقد (العقل الخالص) 
لأن الذهن الإنسانى لا يدرك الطبيعة كا هى » بل تظل الطبيعة أوسع نطاقًا من الذهن » لأن 
الحكم المعرف عند كانط تدخل فيه اعتبارات إنسانية آخرى تختلف باختلاف التجربة 
والمشاهدة والثقافة عند الإنسان ( العارف ٠)‏ ولمذا يقول كانط : يجب علينا أن نعترف 
( أحلاقيًا ) بعدم تمكن العقل تمكتا تامًا من استيفاء ا معرفة اليقينية .. وبهذا - وبدون إطالة - 
قفز كانط من الفيزيقا إلى الميتافيزيقا . 

والحق آننا بذلنا جهدًا مضنيًا فى محاولة تحقيق هذه المعادلة : احترام العقل وتحجيمه فى 
ذات الوقت » لأن مستوى العقل ف الخطاب القرآنى يتمشى مع هذه الفلسفات الرائعة التى 
حاولت وزن العقل بميزان سليم . ويحضرنا فى هذا الخصوص قول الفيلسوف الفارسى جلال 
الدين الرومى صاحب ( مثنوى ) وهو يعالج حاولة العقل ا لخرض ف ( الغيبيات ) على 
اختلاف بين طبيعتها وطبيعته .. يقول جلال الدين : أنى للسفينة أن تمخر فوق اليابسة وآنى 
للحصان أن يركض فوق ثبج الماء !! 

إن تفجير ملكات معرفية أخرى فى الإنسان هو توسيع لنطاق المعرفة الإنسانية والذين 
يتحمسون للعقل تحمسًا بلاحدود يبقون هذه الملكات كأنها الآبار ا لجافة المعطلة » فاللإنسان 
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المستخلف ف الأرض خلق بحيث تتضامن وسائله المعرفية للوصول » إلى اليقين .. وليس 
بالعقل وحده محصل اليقين أو تنتظم الحياة . 

۴ - وربا ذهبنا إلى تفسير انقراض المذهب الاعتزالى عبر الزمن إلى اعتماده الكامل على 
توظيف العقل حتى وصل الأمر بهذا ا لمذهب إلى التعويل على العقل ف إدراك الحسن والقبيح 
حتى لو لم تأت الشرائع . بينا بقى مذهب الأشاعرة الذى تبناه آهل السنة حتى يومنا هذا . 

٤‏ - وبمناسية علم الكلام وا لمتكلمين فإن ا لجديد فى هذا البحث أنه يضع شرطًا أساسًا 
لمن يشتخل بهذا العلم هو معرفته وإتقانه لعلوم العربية » وظواهرها ا لخصوصية كالترادف 
والاشتقاق والوجوه والنظائر » وا مشترك .. إلخ » والسبب فى ذلك أن كثرة من مسائل علم 
الكلام احتاجت إلى ( التأويل ) حتى نبتعد عن التشبيه والتجسيم للألوهية » وحتى نفهم 
الذات والصفات الإلهية فهًا صحيخًا › > فعلم الكلام ليس مرتعًا لكل من هب ودب ٠‏ إناهو 
خطاب متميز بأعل درجات ا لخصوصية والتخصص . 

٥‏ - ومن الأشياء الجديدة فى هذاالكتاب عاولة فهم مسائل علم الكلام فى ضرء 
العلاقات الجدلية التى نادى بها سقراط فى فجر الفلسفة وأوضحها هيجل فى العصر 
الحديث .. ففى داخحل مكونات هذا العلم نلمح صراعًا بين الفكرتين المتناقضتين( 1ء ب ) 
ل و . ففى قضية مرتكب الكبيرة مشلا تلجأ فرقة () إلى التكفير › 

ثم تأتى فرقة (ب) فتلجا إلى عدم التكفير ثم تأتى فرقة ثالشة (ج) (المرجثة ) فتلجأ إلى رفضص 
ES‏ المسألة يجب أن تترك لصاحبها سبحانه وتعالى ء وليس لنا احق فى منح 
رحصة أو منعها ثم لا يتوقف الأمر عند هذا ا لحد» بل يستمر البحث عن علاقة جدلية 
جديدة تعيد النظر ف الأمر كله .. وهكذا أسمينا هذا التحليل « الديالكت الإسلامى ٠»‏ .. 
وهو فى نظرنا من الشمول بحيث حاولنا أن نربط بين جهد المتكلمين وكيف قلب الفكر فى 
أقوال ا لمغسرين» ثم يدخل الصوفية ليحاولوا بعاطفة الحب أن يخففوا من جفاف المتكلمين › 
O TL‏ .. فکأن المرم کان 
دائ تنقصه .. وتلك حصوبة فى الفكر الإسلامى قل آن تجد هما نظيرً! .. وما ذلك إلا لأن 
المسألة كا eS‏ 


() وها عود إلى تسمية علم الكلام بعلم الجدل . 
٭ — 


هذه النظرة الشمولية » وإدراك العلاقات الداخلية .. هى نافذة جديدة يمكن آن نعيد 
النظر - نحن فی هذا الزمان - فی کل التراث الفکری » ویکون لنا رأى (جديد) فى ا-حوار معه › 
ويهذا نصل - على حد تعبير هيجل - إلى ( أكبر قدر من الرضى وال معقولية والنظام ) ف تاريخ 
الفكر . 

٦‏ - ومن الأشياء الحديدة فى هذا الببحث كشف النقاب عن حقيقة جهد الفلاسقة 
المسلمين» فقد اموا بأنهم كانوا عالة على فكر الي ونان » فأوضحنا آن هم فضلاً مشكورًا فى 
تكملة النقص الذى كانت تعانى منه الفلسفة اليونانية » وآن المحين الأول الذى استقوا منه 
هذه التكميلات ( قرآنى ) الأصل » إسلامئ التوجه » ففكرة ( الق ) من العدم بمقتضى 
الأمر ب( كن ) همتهم خطابا لا بأس به فى موضوعات حطرة الشأن مثل المرتبة الشانية فى 
الوجود » ومثل فكرة الواجب الوجود والممكن الوجود › ومثل حاجة الممكن إلى مرجح » ومثل 
دليل العناية » ودليل الاحتراع .. ونحو ذلك من المساعدات ال جليلة التى يصعب على الباحث 
أن ينكر أصوهما ( الإسلامية ) وهكذا استطاعوا آن يقدموا التراث اليونانى للاإنسانية مشفوعًا 
باجتهادات عظيمة الشأن . فلو طبقنا نظريتنا فى ( المصطلح ) لقلنا إن فلاسفة المسلمين 
اعتمدوا فى الأساس على ( الفلسفة الإسلامية ) . 

۷ - ومن الأشیاء المامة التی نبھنا إلیها آن یعاد تقدیم ابن مسکويه وابن خلدون لکی 
يقدما إلى طلاب الفلسفة فى صورة أكثر تألقًا .. وليس على هذا النحو الباهت نسبيًا . 

۸ - كا نتحين الفرصة لكى نجعل من الفكر والفلسفة زادا ثريا لدى من همه الأمر وهو 
يجاور (المتطرفين ) الذين يهددون حياتنا وإستقرارنا بدعوى الإسلام » فنبهنا إلى بحعض 
مغاليطهم التى يتشدقون بها من واقع ا لحقائق العلمية التى ربا جهلوهاء وسواء كانت 
أغلاطهم من غرض أو مرض أو جهل » فقد أردنا أن نوضح من الفلسفة والفكر ما هو ( نافع ) | 
للعب هذا الدور القومى الوطنى ؛ لأن الفكرة لا تقتلها إلا فكرة .. وليس بالشرطة أو السجن 
القومى الوطتى وحدهما يتم إطفاء هذه النيران ! 


٩‏ - ولكى نستمد مشروعية لحقنا فى إعادة فهم الفكر الإسلامى على أساس إقامة علاقة 
جدلية بين هذا الفكر وبين الواقع ا لçعاش‏ وضعنا عملية قياس » فقلنا إذا كان من حق أهل 
( اللغة ) أن يشرعوا فى إنماء اللغة وتطويرها وتزويدها با لجديد الذى تتمخض عنه الحياة على 


ا 


أساس آنهم - كما يقول طه حسين - : ( فنحن نملك اللغة كما كان القدماء يملكرا .. ونا أن 
نتصرف فيها كا كان القدماء يتصرفون فيها ) .. فقياس ا على ذلك : إن من حقناآن نقدم 
( تفاسير ) جديدة تنبنى على فهم جدييٍ متحرر مستفيٍ من التحضر والتقدم والتطور ء 
وبذلك نحترم النسق التاريخى لما ورثناه » ونضيف إليه من عندنا ما اكتسبناه » وهذا فى حر 
ذاته تعبير عن روح الأمة اليقظة » لأن ( أساس الحديد قتل القديم بحذًا ؛ كا عبر عن ذلك 
الشيخ أمين الخولى - رمه الله -.. المهم ألايكون هذا الجديد الذى تقدم غير مجاف 
للجواهر أو الأصول التى هما القداسةء أما ما آنتجته قرائح آسلافنا فلا ضير علینا آن تسلط 
عليه الضوء » وأن نقبل أو نرفض منه ما تمدينا إليه درجة الوعى التى وصانا إليها . 

وبکلات آخری .. إن تفاعلنا مع التراث سيجعله أکثر انتعاشا وتألمًا » وستکون له 
جاذبيته المحببة لدى شبابنا وأوساط المخقفين فينا. ذلك هدف من أهمداف ( هذه االبداية 
الجديدة للحوار ) ..نتمتى أن نتعاون على تحقيقه ما وسعتنا الطاقة إل ذلك . 

۰- وتأسیسا عل ذلك يمكن أن نسوق هنا آمثلة على الكيفية التى نتطلع إليها فى 
توظيف بعض الأفكار الفلسفية والكلامية لقيادة الوعى فى أمتنا » وخلق علاقة جدلية بين 
قضايا ( تراثنا) المظلوم وبين الواقع ا حاص » فإن من أشد الأشياء إيلامًا للتفس أن يمتإ * 
القلب بالرارة وهو يسمع من حين إلى آخر نغمة نشازاً تنبعث من بعض الأطراف التى مدير 
حورا بين | لأصالة والمعساصرة » أو بين أهل التجديد وأهل الجمود » أو معارك الحداثة 
والتنوير .. إلخ . هذه العناوين ا مشروخة كأسطوانة ملة .. فيذهب قوم إلى نبذ القديم لأنه 
من بقايا العهود القديمة ء وأن الواجب ألا نعود إلى القرون الأول فليس فيها شىء يفيدنا فى 
عصرنا المتحضر المتقدم » وأن خيرا من ذلك التهاس النصح من الغرب الذى سبقنا . 

هذا الكتاب جاء ليفتد هذه الفرية » ولكى نقول هم : نعيب تراثنا والعيب فينا !! 

١‏ - خحذ مثلاً فكرة (التوحيد ) النقى من كل الشوائب كا حاول المتكلمون أن يدافعوا 
عنها وآن بجلوها .. إا فى الواقع فكرة تعبر عن أعلى درجات التفلسف » من النواحى 
التارنخية وال نسانية » فتوحد (الإله) هو توحد السائل .. وبذا لا تتوزع مسثولية (الإسان ) 
فیذبذب سلوکه » ویضل طریقه . 

إن فكرة ( التوحيد ) النقى البسيطة تتقدم ( لفان ) أعظم درجة من ( التجريدية ) 
عرفتها البشرية فی کل عهزدها » فتأمل الفنان فی هذا ا جانب يصعد به - إن کان فنالا صادمًا - 

- ۲ = 


إلى آفاق فى التأمل لا يجدها فى ثقافة أخحرى ؛ حيث يصطدم خياله المجنح بعواق ( الشريك ) 
اللاهوتية والناسوتية . 


۲ - إن فكرة بسيطة مثل ( العام حادتٌ وليس قدي ) يمكن أن تُطلق الكّنان نحو 
استخراج معان لطيفة خفية .. مثل الشعور بقيمة الإنسان أن فى استطاعته أن( يغير) 
الطبيعة من حوله » وأن يستكشف ال ناطق المجهولة ف الكون .. لأنه سيؤمن ألا صحة للقول 
بأنه لیس فی الإمکان أبدع ما کان وان كل شىء قديم وانتهى الأمر .. جمّت الأقلام وطويت 
الصحف! 

وهكذا فإن فكرة المعتزلة فى( فاعلية ) الإنسان فى الكون تستنهض كل العزائم أن تق فى 
قدرتا على الابتكار والإبداع .. ربا م يقصد المعتزلة ذلك حين نادو بآرائهم .. ولكننا هنا 
ونحن نعيد فهم التراث مؤهلين لذلك بمقتضى ما ت#خضت عفه القرون من إضافات .. فهى 
إذاً أمانة فى أعناقنا نحن كلا قرآنا ( التراث ) قراءة واعية منصفة . 

۳ - وى ضوء ذلك حاولنا أن نحل بعض القضايا المستعصية التى ما تفتأ تطل بوجهها 
حتى على أوساط المقفين مثل قضية ( الجبر والاحتيار ) فأرجعنا المسألة برمتها إلى حرية 
الإإنسان حرية تكفى لأن يجعلها موضعًا للمؤاخحذة والمساءلة فى الآنحرة » وآن تدخل ( الله ) 
سبحانه وتعالی لا یزید عن کونه سبحانه (عالاً ) با سیصنعه الإنسان .. آی أن الله محتفظ 
ببرنامج مسجل لكل امرئ فى هذا العال .. فالإنسان يتحرك كيف شاء بإرا دة مستقلة ولكن 
هذه الحركة وهذه الإرادة وهذا الاستقلال .. كلها ( معلومة ) مسبقًا .. معلومة ! فقط . 

إن القول بذلك يرسخ رؤية الإنسان لحاضره ومستقبله » ويزيد الوقود الباعث على 
نشاطه فی تغيير الحياة من حوله . 

٤‏ - وى هذا الكتاب وقفنا وقفة مطولة عند طائفة من المظلومين والمتهمين ونعنى بهم 
( الصوفية ) حتى أصبحوا موضع الإهانة والسخرية لكل من يتعصب للعقل » فيفرد 
عضلاته الفتية » ويقذف بالوصهات تلو الوصهات .. كالاتهام بالدروشة والانجذاب 

والتكاسل والقعود والتقلص الاجتاعى .. إلخ » ولا يدرى صاحب هذه الاعمامات أن كل 
مراجع التصوف ذات الثقل العلمى تفتتح مباحثها بالنعى على هؤلاء المنتمين ( زوراً) وادعاء 
إلى التصوف » وأن التصوف الحقيقى برىء من ترهاتهم » فأحدٌ الكل بِدَّنب البعض ظلةٌ 
وجهل . 
ا 


ه - فالصوفية ا لَص ف نظرنا أعظم مَنْ حقق لاإنسان أجادًا م بجققها له غيرهم من 
طوائف المفكرين.. ويكفى آم استطاعوا بمناهجهم ف تنقية النفس والقلب من أدران 
الارعاء فى أحضان الدنيا وتمريغ الكرامة أن يصلوا إل الاقتراب من القيم العليا » وأن 
يكتشفوا! هنالك أعلى المعارف عبرعنها ابن سينا وهو الفيلسوف الطبيب المؤمن بالتجريب 
حین شاهد آبا ا حسن الخرقانی واستمع إلیه : ما أعرفه آنا فأنت تراه !! 

© والصوفية ليسوا كما يظن الناس أهل دروشة ! فإن منهم آفذاذاً فى النهج العلمى 
التطبیقى من أمثال جابر بن حيان فى الكوفة وذى النون ف مصر . 

© وأثبتنا أن الصوفية باعتناقهم لفكرة ( الحب) المتبادل بين العبد والرب قد تكونت 
لديهم ( عاطفة ) جارفة تذيب كل الجليد الذى غطى به المتكلمون وجه علم الكلام لما اشتجر 
بينهم من حلافات » أرهقت المتدين وأبہظت ال حقيقة الدينية . 

الصوفية تقدميون لأنهم كانت لديم الكلمة الشجاعة يقذفون بها فى وجه السلطان 
الجائر لأنهم زهدوا فيا بين ي دى السلطان من ذَكَّب .. وهذا هو ابن الساك يقول للخليفة 
وقد وقف عنده : ارفع حوائجّك إلينا يا ابن السماك فيقول الزاهد للخليفة : « مر .. لعجب 
عنی الشمس » فقد رفعت حوائجی عند مَنْ ترفع آنت عنده حوائجك » ! 

© الصوفية تقدميون با لمعنى الصحيسح لكلمة « التقدمية ) لام تفردوا من بين طوائف 
المغكرين بأنهم م يقفوا عندحدود ( النظر ) بل قرنوا ذلك (بالعمل) » فالفيلسوف قد يصدر 
للناس فلسفته ولکنه لا يتبع ما ينصح به .. مثل ذلك الذى ينادى ( بالاشتراكية ) حتى يشتهر 
بفلسفته فيها .. بينها هو يجيا حياةٌ لاهية فيها السفه والرفاهية والثراء الفاحش .. ونحن نعرف 
ف زماننا أمثلة كثيرة هذا النموذج .. ولا لوم ولا تثريب . 

وقد أدى نفاذ الصوفية إلى جوهر العبادات أن حررهم ذلك من الصراخحات والتشنجات 
والرياء وغررذلك ما تحرص البيئات التقليدية على التباهى به . 

© الصوفية تقدميون لأنهم تفردوا بأنهم أضافوا إلى الحياة شيئًا نبيلاً ميلا .. لأنه إذا 
كانت الحريةمن أسمى المبادئ الإنسانية فإن البداية الحقة لذلك هى تحرير الإئسان لنفسهء 
فلا کون عبدا ها » ولا فهو مؤله هواه ! کا ینبغی آن یتحرر من کل اسستبداد سیاسی » لأن 
الحرية هى التربة الصالحة لنمو التدين الصحيح » وهذا فنحن لا نتفق مع القائلين بأن 


ت 


تأحرالمسلمين يعود إلى ابتعادهم عن الدين » بل إن الصواب أن نقول : إن تأعحرالمسلمين 
راجع إلى انعدام حرياعبم على المستوى الفردى والمستوى الجمعى آولاً . 

© الصوفية تفردوا بأم بواسطةعاطفة الحب الجياشة التى ملأت قلويهم كشفوا عن 
الجانب ( الفنى ) ف التدين على نحو لم يستطعه غررهم من المفكرين . 

إن الدين الإسلامى مزيج من التعقل الذى هو اقتناع » ومن العاطفة التى هى كا عبر 
القرآن عنها ل رضی الله عنهم ورضوا عنه ) و فسوف یأتی الله بقوم بهم ویحبونه ) .. 
ولاذا نذهب بعيدًا ء ليست معجزة الإسلام الكبرى وهى القرآن الكريم معجزة (أدبية)» ثم : 
أو ليس الأدب إلا فتا من الفنون ؟ استمع إلى بجحيى بن معاذ الصوف المحب وهو ينشد : 

دققنا الأرض بالرقص على غيب معانيكا 
ولاعيب على رقص لعبدهائم فيكاإ 

إن الغناء الصوف يلتقى بالإ مام الفنى فى مناطق الغيبة عن الوعى . ولست أريد أن 
أطيل هنا فتحن ف ( مدخل ) الكتاب .. إننا نريد فقط أن نطلع القا رئ على ما سنقدمه 
من أصناف على مائدة الفكر فى رؤيتنا ( ا لجديدة ) هذا التراث . 

- لقد اتخذنا التبسيط والتيسير - كا قلنا من قبل - شعاراً عند كثابة هذا الكتاب 
وكان قدوتنا ف ذلك ابن سينا حين ختم كتابه العميق ( الإشارات والتنبيهات ) بفصل اعتز 
به وهو يقدمه عن ( ا لمعرفة والعارفين ) والغزالى وهو يتخلى فى ( إحياء علوم الدين ) عن التقعر 
والتعقيد والتكلف لأنه افترض أنه يخاطب الكافة › وأنه يريد أن يوصل آراءه إلى أكبرمساحة 
بشرية من يثقل عليهم حمل الفلسفة الصارمة وعلم الكلام ا لجاف . 

هکذا فعلنا نحن .. فخرجنا بها من الارستقراطية المتعالية تجاه الإنسان البسيط الذى 
من حقه أن يتلمس طريقه على هدى وبصيرة . 

۷- ليس معنى حصرنا للفلاسفة المسلمين فى داثرة محددة أننا نقلل من احترامنا هم ء 
فلم نفعل كا فعل الغزالى فى « التهافت » » ول نقف موقف ابن خلدون فى عدم اقتناعه 
بجدوی موضوعاتعیم فی مقدمته.. إن آردنا فقط أن نستفيد ما ذهبوا إليه منضً إلى ما سواه فى 
تغيير واقعنا ا لمعاش با يتلاءم وروح العصر الظامئ إلى كل ما يساعد على التقدم « العمل » 
فى الخحياة . 

۸ - أننا أردنا فی لحظة ما أن نبتعد بالقارئ عن الجو التقليدى الذى يسير عليه نسق 
الكتاب فقدمنا له فصلاً متعًا عن ثلاثة من أفذاذ الفلاسفة يتميزون با منهج العلمى بمعناه 


— ۵ 


المعاصر » فكأنك حين تقر لمم تقرآً عن فلاسفة من أوروبا اليوم ونعنى بهم جابرًا بن حيان 
ونزعته التجريبية » ومسكويه وفلسفته الأحلاقية » وان حلدون وفلسفته فى علمى التاريخ 
والاجتماع . 
# ¥ # 

وأخيرا.. 

فلست أحب آن أحتم هذا التقديم دون آن آشير إلى فضل شيوخى الذين تعلمت على 
أيديهم الفلسفة » حين) كان هذا القرن يقترب من انتصافه فى كلية الآداب بجامعة القاهرة .. 
أذكر منهم آبا ريدة والأهوانى وزکی نجیب وأخص منهم اا و 
حلمی الذی حظیت بشرف إشرافه عل فی رسالتى الماجستير والدكتوراه » وكانت تلك من 
أحلی فترات عمری لأنی كا قال كنت نحتام حياته العلمية فى الإشراف على الرسائل » لقد 
اقتربت مئه حتى أصبحت تلميدًا أقرب إلى الصديق .. أسكنه الله فسيح جناته . 

وبعسد.. 

فهذه بداية جديدة ( للحوار ) وسأکون سعد الناس لو تلقوا کتابی هذا ہاستعداد طيب 
للحوار .. الحوار الملتزم باحترام ( الآنحر ) » وآنا آحنى رأسى إلى كل نصح يوجهنى إلى ملحظ 
أضعه فى اعتبارى إذاقدر هذا الكتاب أن يطبع مرة أخرى .. وحتى لو توقف هذا الكتاب عند 
إثارة الجدل حوله فأكتفى ببذه الثمر ة الحلوة » وسأتقبلها متنا شاكرًا .. ویکفینی أننى ألقيت 

وش نباية الأمر .. فإننى واثق أن هذا الكتاب يقدم عملا علميًا يصلح مادة حوار جديد 
بيننا وبين الغرب » ذلك الغرب الذى ما زال متأثرًا فى نظرته لاإسلام بموروثات العصور 
الوسطى والحرويب الصليبية .. بل فى عصرنا ا حاضر ينظر الغرب إلى الإسلام على أنه الوريث 
المشاكس بعد سقوط الشيوعية » خصوصًا بعدما يطفو على وجه الحياة من حين إلى آحر من 
هوس بعض الاعات الدينية التى لا تعرف منطق الحوار المادئ المتسامح كا تطمح روح 


الإسلام. 
والله عنده حسن ال حزاء ¢ 
د. إبراهیم بسیون 
القاهرة فی نوفمیر ١۹۹٩‏ 
: أستاذ بكلية الألسن جامعة عين شمس 
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مقدمات هامة 


لدراسة الفكر والفلسفة فى البيئة الإسلامية 


لابد - فى رآينا - من طرح الكثير من المقدمات الضرورية ومناقشتها والوصول من 
خلا لما إلى مفاهيم حددة واضحة حتى تكون ا معطيات فيم بعد خالصة ومقبولة .. ومن مجموع 
هذه المقدمات والمعطيات يمكن التزود برؤية كاشفة للسير على الدرب الطويل كله . 


وعلى سبيل المشال .. نسمع قبل أن نتناول الفلسفة الإسلامية أن بعض الباحثين فى 
الغرب ينكرون على المسلمين أصلاً أن تكون لمم فلسفة » ويسرف بعضهم مثل « تنيان ٠‏ على 
الحقيقة حين يعزو ذلك إلى أن كاب المسلمين المقدس يغلق كل النوافذ أمام الفكر الجر ء 
ويتفضل باحثون آحرون بالقول بأن لدى المسلمين فلسفة .. ولكنهم لإ يصطنحوها إلا بعد أن 
ثقفوا من المناهل اليونانية بعد ترجمة الكثرر منها فى بيشتهم . 


وهنالك باحثون منصفون .. ظلت آفكارهم لسنوات طويلة تنادى بيعض الإنكار على 
المسلمين » ولكنهم وقبل وفاتيم عدلوا تماما عن هذا الاتجاه وصرحوا بأن لدى المسلمين من 
الظروف العقائدية والثقافية ما كان يمكن أن يوفر هم رصيدًا من الفلسفة الخاصة بهم حتى 
لو لم يتصلوا بالفلسفة اليونانية نهاثيا وعلى رأس هؤلاء المستشرق البريطانى العظيم أرنولد 
اتر 
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وهنا يأتى دورنا .. لنجيب على هذا السؤال فى هذه المقدمات الضرورية ..ما الوجه 
الحتى فى هذا الموضوع ؟ 

وكيف نضع حًا قاطعًا لجواب قاطع . 

وسنسمح لأنفسنا بتوسيع الرؤية أمام القارئ على قدر المستطاع حتى يرى الحفيقة فى 
أكبر مساحة مكنة .. ونزعم آننا نشق لأنفسنا فى هذا الخصوص طريقًا غير تقليدى . ونبنى 
المنهج الذى سنتخذه على قاعدتين رئيستين : 

أولً: أن نتزود نحن بزاد فلسفى من نتاج الفلاسفة ا-لخلص . 

ثانيًا : أن نعود ومعنا هذا الزاد إلى كتاب المسلمين الأفدس وسنة نبيهم الأعظم م 
نتساءل هل ثمة منطلقات هنا وهناك تشجع على القول بأننا لو قرأنا بعض النصوص العقدية 
قراءة متمهلة من منظور فلسفی متحرر .. هل نجد شیئًا ذا بال ؟ آم أننالن نجد شيئاعل 
الإطلاق ؟ 

المسألة إا تتو قف على إتقاننا للقراءة وللتنظير وفهم الخطاب الدينى الإسلامى الأصيل 
ا e‏ 

وهذاا المحصول - فى نظرنا - هو الذى يستحق أن نطلق عليه المصطلح « الفلسفة 
الإسلامية » لأن النسبة EES‏ كا قلنا - على النصوص القرانية 
والحديثية .. وإستبعاد كل النصوص البعيدة عن هذين المصدرين المقدسين » وستثبت أسبقية 
هذه الفلسفة الإسلامية عن فلسفة الفلاسفة المسلمين كابن سينا وابن رشد ونح رهما من 
فلاسفة المشرق وا مغرب .. فهى تستحق لقب الفلسفة عند المسلمين وفرق كبير بين الفلسفة 
( الإسلامية ) » وإالفلسفة عند المسلمين . 

وأكثر من ذلك أننا سنتصدى لدراسة الفلاسفة الذين خرجوا عن مقتضيات الفكر 
الدينى بآراء غريبة عن الرسلام كنظريات وحدة الوجود والأنسان الكامل عند عيى الدين 
ابن عربى مثلاً .. بل سنتعرض للفلسفة عند بعض إخوان الصا - وهم معروفون بأنيم كانوا 
کل شیء حتی ملاحدة اكان الزائ وان قرة رامن دة لين رطا 
على هؤلاء ( الفلسفة ف البيئة الإسلامية) فهم أردنا آم من نرد ظهروا فى البيئة الإسلامية a‏ 
نوجه عتابًا شدي دا لأستاذنا الكبر عبد الرمن بدوى حينا يضع كتابًا بعنوان « الإلحاد فى 
الإسلام ». 
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ثم يتحدث فيه عن هذه القضية تحت هذا العنوان .. لأن السؤال هو : كيف يكون هناك 
فى الإسلام ( وهو دين وإيان) إلحاد ؟؟ 

إنه بالقطع يفهم ( الإسلام ) هنا فه) استشراقيا أى أنه حضارة جامعة ينضوى فيها كل 
ما أنتجته القرائح ف المحيط الإسلامى .. وهذا فى نظرنا يؤدى إلى اللبس وجب وضع حدله. 

وخلاصة القول آنه أصبح لدينا الآن طبقًا لتصورنا : 

. فلسفة إسلامية‎ - ١ 

۲ - فلاسفة مسلمون . 

. فلسفة فى البيئة الإسلامية‎ - ٣ 

هذا ف تقديرنا هو المنهج الصحيح لوضع الأمور فى نصابها ء لأن تحديد المصطلح فى 
بداية الطريق يؤدى إلى تحديد الرؤية وإصابة المدف وإبعاد كل تشتيت وكل تداحل . 

بقيت أمور نراها مشروعة فى نقد هذا ا منهج الذى اخترناه ( مغلا ) قد يقال إن قراءتنا 
الفلسفية للنصوص المقدسة ستكون فلسفة فى (قراءتنا ) نحن . فكيف نتسبها إلى النصوص ؟ 
والجواب .. أننا أشبه بموقف التحدى أو بعبارة أدق مواجهة التحدى .. فاذا نصنع فى ذلك 
الباحث الذى ينكر على المسلمين الفلسفة لا لسبب إلا لأن نصوص كتام المقدس 
لا تعض على التفكرر الحر وبالتالى فهى فى ذامما بعيدة كل البعد عن هذا النمط من التفكير 
الذى اخحتص الله به أمة اليونان » ثم يأتى باحث آخر ويقول إن الفلسفة قاصرة على الجتس 
( الآرى ) أما ا لجنس (السامى ) فلا علاقة له ألبتة بالفلسفة .. وهذا أمر يثير الضحك لأننا 
لا نعرف فى علوم الأجناس تييزات من هذا القبيل . 

ونقتنص هذه المناسبة لنثير قضية طريفة .. لقدظهر فى السنوات الأحيرة كتاب آمريكى 
يمكن أن نطلق عليه « الكتاب الصدمة » ! 

وضعه المفكر الأمريكى المعاصر جورج جيمس وعنوانه المدهش « الفلسفة اليونانية 
فلسفة مصرية مسروقة » !! 

ولقد نشره المجلس الأعلى للثقافة فى مصر مترجمًا بقلم شوقى جلال . 

وقد أقام الكاتب المذكور الدنيا ولم يقعدها بعد . 
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وخلاصة الكتاب : إننا نعلم - وما آشبه ما نعلم فى هذا ا-لخصوص بالبديميات المتواترة - 
آن اليونان هم شعب الله المميز بالفلسفة دون ساثر شعوب الأرض ف شرق وغرب » نعرف 
هذا عن آجيال ومراجع وتواترات » ثم نعلّمه لتلامیذنا فى مقدمات الدرس الفلسفى كلا أتيح 
تدریس الفلسفة . فیأتی هذا الباحث الأمریکی الذی لا یمکن آن هم فی غرضه بأدنی تحيز 
فيعود بالبضاعة إلى أهلها الحقيقيين .. إلى مصر خزانة الوعى الثقاف والاجتماعى منذ بسداية 
التاريخ. 

يرى المؤلف أن قوی عديدة اصطلحت على مناهضة تاريخ مصر » وتدمير منابع الثقافة 
المصرية الأصيلة وكونما ذات فضل سابغ على اليونان » فأحيطت اليونان بالات تشبه التقديس 
حتى فى الأوساط الأكاديمية التى ينبغى أن تتصف بالدقة والتجرد » وانتشرت روايات 
كاذبة تدعى أن الحضارة مثلة ف الفكر الفلسفى وليدة بلاد الإغريق . فيرد جورج جيمس بان 
المصريين القدماء استحدثوا مذهبًا دينيا شديد التعقيد سمى ( نظام الأسرار ) . ويعتبر 
أصحاب هذا المذهب آن جسد الإنسان سجن للنفس التى يمكن أن تشحرر من قيودها البدنية 
عن طريق التمرس على فنون المعرفة وعلومها » أصوها وفروعها .. وبذلك ترتقى وتسمو من 
مستوى الوجود الفانى إلى مستوى الخلود » وكان هذا هو مفهوم الخير الأسمى الذى يتعين على 
جيع الناس أن يَنْشدوه ويطمحوا إليه كما أصبح أساسا جحميع ا مفاهيم الأحلاقية . 

ويرى مؤلف ( التراث المسروق ) أن اليونانيين القدماء استثمروا هذه الفرصة التى أتيحت 
هم منذ القرن السادس قبل الميلاد حتى موت أرسطو عام ۳۲۲ ق.م عندما سمحت مصر 
بدحوهم لتلقى العلم فى حريةتامة . فتلقى تلاميذ غالبية المدرسة ( الأيونية ) أولى مدارس 
الفكر اليونانى حسبما يقول التاريخ - وأيونيا تقع ضمن الجزر القريبة من آسيا الوسطى ( تركيا 
الآن ) وکانوا قريبين من ( نظام الأسرار ) المصرى » ومن تعاليم الكهنة المصريين وشروحاتم 
الروحية الفلسفية » وعاد هؤلاء التلاميذ إلى ( أيونيا ) موطنهم الأصلى بعد أن تلقوا علومهم فى 
مصر .. وكانوا أعلام الفلسفة الإغريقية فى فترة البداية منهم فيثاغورس الذى قدم إلى مصر فى 
القرن السادس قبل الميلاد ومنهم طاليس فى القرن السابع وانكسمندر وإنكسمين . 

ويلاحظ المؤلف أن قطب الفلسفة اليونانية أرسطو يتجنب أية إشارة إلى زيارته مصر 
سواء لحسابه ا لخاص أو فى صحبة تلميذه الاسكندر الأكبر المقدونى . 
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وعلى هذا ينتهى المؤلف إلى القول فى صراحة وقوة : ( ليس هناك مصطلح اسمه الفلسفة 
اليونانية لأن ما نسميه بهذا الاسم (فلسفة مصرية مسروقة ) انتشرت آول الأمر فى أيونيا ثم فى 
اليونان كلها ثم فى إيطاليا . ولا ينسى المؤلف أن يذكرنا بأنتا نحن - المصريين - أصحاب هذه 
البضاعة المسروقة » وأن آفريقيا كانت ذات شأن فى هذه الحقبة المبكرة من تاريخ الفكر 
الإنسانى ء ويناشد الباحثن آن يعكفوا على مزيد من البحث والدراسة لتعقب هذه الفكرة » 
وتجلية الحقيقة التى طمست عبرالتاريخ نتيجة مؤامرات كبيرة خبيثة . 
HK 3 3¥‏ 

تلك المناقشة ا مثمرة من أأول نتائج متهجنا فى تحديد المصطلح .. وثمة نتيجة ثانية وثالثة 
ورابعة نتركها إلى مواضعهاامن هذه الدرااسة .. قسشااً .. علينا آن نقتنع إن كنا سنقتنع - بأن 
الأصلن القرآن الكريم والسنة التبوية فيه ( عتطلقات ) قلسفية ساعدتنا على قراءة فلسفية 
( إسلامية ) أن نميز بين اصطلاحين :االفكر واالقالسفة . 

اصطلاح الفكر فى مفهومنا له صفة الحموم فهو يشمل الفكر الدينى والفكر الفلسقى 
والفكر المسحّر للبحث العلمى .. إلى آخره . آما الفلسفة أو الفكر الفلسفى فهو اصطلاح 
يحمل طابع ا لخصوصية . 

وهذا نقول : إن كفاية القرآن والسنة قى توليد الفكر عند المسلمين أثمرت علومًا إسلامية 
صرفة قبل الاحتلاط باليونان » وإذا آدحلتا الاعتبارات التارجخية فإن قراءة الفكر المعتمد على 
العقل الذى فى خدمة النقل - كانت على التحو التالى : 

١‏ -علم الكلام وقضاياه. 

۲ - علم التصوف وصاته بعلوم التربية والأحلاق والنفس . 

۳ -علم أصول الفقه - وهو يختلف عن علم ( الفقه ). 

لأنه لا يطرح الحكم بل يناقش ف ( ناذا ؟) الحكم. فهو أشبه بعلم (فلسفة القانون ) 
وتلك علوم إسلامية النشأة تماما » ولا دحل لتيار غريب فى إظهارها إلى الوجود » ورعايتها ق 
النشأة والنمو والتطور . 
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فإذا فرغنا من ذلك فإننا سنعرض لدور الفلاسفة المسلمين النشيط الذى أسدى إلى 
الفكر العا مى أعظم ا-لخدمات » والذى كان سببًا قويًا من أسباب تغيير أدمغة الاس فى أورباء 
وتفتيح أبصارهم وبصائرهم نحو عصر النهضة » ولسوف نكتفى بناذج مسرعة من فلسفة 
المشرقيين كابن سيا والفارابى والكندى » ثم نعرض لأهل الفلسفة ف الغرب أمثال 
أبن خحلدون وابن رشد . 

وآخيرًا نتمنى أن تتاح لنا فرصة لمعالحة الفلسفة ف البيئة الإسلامية .. وهنا سنجد أنفسنا 
- کا قلشا من قبل - فى مواجهة الفلسفة التى ريا تخرج عن الإسلام نفسه كأفكار وحدة 
الوجود وإلإنسان الكامل عند ابن عربى وتلاميذه » وكأفكار ابن الراوندى » وبعض أفكار 
إخحوان الصفا الذين فتحوا أبوابہم لكل طارق مؤمتًا كان أو ملحدًاء وابن كمونة وشبهاته 
حول التوحيد . 

وبهذا يكتمل منهجنا فى تناول هذا ا لموضوع بعد آن نرفع من طريقنا الأأحجار والأشواك › 
ونجلى آمام بصائرنا معنى المصطلحات ف أناة ودقة اخ یاخذ کل طرف حقه » وبذلك 
- وبذلك وحده - نری آن الإنصاف سيؤدى إلى الوضوح النهم.. وهو جُھدٌ شاق کا تری.. 
ولكن لا بديل عنه فى دراسة أكاديمية سليمة . 
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الباب الأول 
الفلسفة الإسلامية 


© أهم حتويات هذا الباب : 
# الفلسفة علم العقل .. فا مدى نظرة الإسلام إلى العقل ؟ 
# أهم موضوعات الفلسفة ( العناوين الرئيسة ٠‏ 
( أ ) الفلسفة الأولى : الميتافيزيةا [ إثبات وجرد الله » الوحدانية » الغيبيات ] 
فا حديث هذه الموضوعات.. 
أصولاً وتناولاً وغايةً فى القرآن والسنة ؟ 
( ب ) الفلسفة الثانية : الفيزيةا [ الطبيعة أو الكون ] 
(ج) الإنسانيات : [ اللإنسان » ونفس الإنسان ] 
وتحت هذه العناوين الكبيرة تقع تفاصيل شتى .. 
لبحعض نصوص 
( د ) حاولة لقراءة القرآن الکریم من منظور ( سقراطی ) آو ( آفلاطونى ) 
أو ( ارستطالى ) ... إلخ . 
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قلضا من قبل إن الفلسفة التى تستحتق لقب « الإسلامية » هى التى ّت إلى الإسلام 
كتابًا وسنة » ونزعم أننا غير مسبوقين فى هذا التصور » لأنه قد جرت العادة أن تطللق الفلسغة 
الإسلامية على فلاسفة ف المشرق الإسلامى وا مغرب الإسلامى كابن سينا والكندى والفارابى 
والخزالى وإخوان الصفا وعلى ابن رشد وابن طفيل .. وغيرهم . هؤلاء فى نظرنا آحاد من البشر » 
يعبرون عن أنفسهم وعن أنفسهم فقط سواء تفقوا مع الشريعة والعقيدة أو اختلفوا معها 
إلا آنبم يظلون دائ طرقًا فى الحوار يلقب ب « المسلمين » . 

آما حوارنا هنا فسیکون طرفاه : 

. الفلسفة من أى مصدر - طرقًا أول‎ - ١ 

۲ - القرآن الكريم والسئةالنبوية - طرفا ثانيًا وربا نجد عند العقاد توًا بذلك . 

وبدیہی آن هذا الحوار ليس الغرض منه إثبات التوافق والتلاقى بين الطرفين » بل إنها 
قراءتنا وعلى مسشوليتنا هى التى ستدير هذا الحوار بغض النظر عن النتائج والمعطيات » المهم 
ننا سنجد آصولاً ومنطلقات لأكثر الأفكار الفلسفية الحرة تداولاً بين الناس . 

وقبل كل شىء .. نحن نعلم أن الفلسفة يمكن آن تسمى علم العقل الخالص المبرأ من 
كل غرض » القاصد إلى البحث لأجل البحث وللذة الببحث . 

وإذن فمن الضرورى وقبل كل شىء أن نعرف الحقيقة بصفة عامة نظرة ( الإسلام ) 
إلى العقل . إنه ليس ف الأصل عقل الفيلسوف .. وإلا كنا نقول إن الإسلام جاء للفلاسفة 
وللفلاسفة وحدهم .. إت جاء القرآن الكريم للشاس كافة.. ومن هنا حين واجه القرآن العقل 
فإتها هو يواجه هذا العقل البسيط ؛ القسيم المشترك بين الناس جيعًاء الذى جعله القرآن 
ضرورة التفكير والتمعن فى الكون وف الإنسان وفيا وراء الكون أيصّا .. ويتجلى ذلك 
بصقةخاصة عند إثبات الوجود الإفى » وعند إثبات الوحدانية » وعند مطالبة هذا الإنسان 
بهذا العقل البرىء بالتفكير فى نفسه وف الكون وفيا وراء الكون . 

فالقرآن الكريم مشكور ف آنه احترم العقل » وجعله فيصلا فى ميزان الأمور » فهو | 
همله همالا ولکنه ( حَجّمه ) آی وضعه فى الإطار المطلوب » الجحدير بتحقيق الآمال وفى 


مقدمتها الاستنار ة الباعثة على استقرار وتوازن الإنسان » وعدم جريانه وراء التقاليد التى يرثها 
عن الآباء والأجداد . 


TS 


ومع كلى ذلك فيبقى أننا لو أعدنا قراءة نصوص القرآن الكريم والسنة النبوية قراءة 
فلسفية فإننا - ولدهشتنا - سنجد القرآن والسنة حمالتان لفحوى ما يريده ويطمح إليه العقل 
الفلسفى .. وتلك شهادة حقيقية لجدارة هذه الأصول المقدسة ف تبليغ المراد من الرسالة 
الإسلامية مهما احتلفت الأماكن والأزمان والمتلقون . ولنضرب آمثلة على نظرة القرآن والسنة 
(للعقل ) فى الحدود المرسومة له . 

نقول هذا لآل العقل المتعصبين ‏ الذين ينسون أنفسهم » ويريدون داثًا إخضاع النص 
الدينى للعقل إخحضاعَا تامًا غير ناظرين إلى هذا الخيط الرفيع » وغير آببين با اكتشفه فلاسفة 
العقل أمثال ديكارت وكانت وغيرهما من نقد للعقل ( ا لالص ) واحتي اجه داثا إلى التسليم 
بالعجز عن الإدراك التام لكل ماتحتاجه المعرفة اليقينية من مدد خارجى . 

ويحدث هنا كثير من اخلط الذى يؤدى إلى مخاصمة الإيمان .. فمثلاً .. نحن هناف 
داحل هله الحجرة » والباب مغلق.. ثم يدق جرس الباب .. ( فالتعقل ) يقول إن أحدًا دق 
الجرس لأن ا لمبداً الفلسفى البسيط » هو كل فعل لابد له من فاعل .. فإذا كان ( الكون) كله 
فعلاً فلابدله من فاعل .. هذا التعقل هو المستوى المعرف المطلوب ف التدين . 

آما آن يدخل الإنسان فى مرحلة (التصور ) فسيجد نفسه حاثرًا هل الذى دق الجرس 
رجل آم امرآة ؟ هل هو الرئيس آم الحادم ؟ .. هنا يدخل المرء فى التصورات » والتصورات 
لاخهاية ها ء ولن تصلل إلى نتيجة -حاسمة وجازمة .. ذلك هو ما يصنعه الشكاك والملحدون » 
يدحلون بك فى منطقة ( التصور ) سواءعن قصد أو عن غير قصد › فيحدث التشتت الذى 
يحول بين ال محرفة والإنسان العارف » لأنه إذا صح أننا لا نستطيع أن ( نتصور ) الفاعل الذى 
دق جرس الباب وهو على قيد حطوات مناء فكيف نستطيع أن نتصور الفاعل الأسمى .. 
سبحانه وتعالی ؟! 

إن الإنسان عند ديكارت فى حاجة إلى الاعتراف بان هناك مناطق ف ( التعرف ) 
لا يستطيع الإنسان بعقله ( وحده) أن يخب فيها » والعقل عند( كانط ) لا يستطيع - 
أخلاق - أن يدعى أنه يدرك الطبيعة كا هى .. فالشجرة فى الطبيعة غير الشجرة فى 
الذهن »هناك فروق لالحصر هما بين الشجرتين.. وبالتالى فإن ادعاءالعقل بأنه يستوعب (كل) 
المحرفة أمر مشكوك فيه » لأنه لايتفق مع ما هو حادث فعلاً فى عملية ( المحرفة ) . 


ب 0 س 


ولقد صدق الشاعر الفيلسوف جلال الدين الرومى حين قال إن العقل إذا حاول أن 


خب فی الغیبیات بمستواه البشرى يكون كحصان يريد أن يركض فوق الماء أو سفينة تريد أن 
تشق طريقها على اليابس !! 


ولنعد الآن إلى وقفة القرآن الكريم مع العقل وتحجيمه لدوره » ومن العجيب أن ا منهج 


القرآنی فی هلا کان عمیقًا فی غیر غموض » واضخًا فی غير إسقاف» مقنعًا فى غير اعتساف › 


ذلك لأن سبيله فى ذلك كانت متمشية مع الفطرة .. فهو يلجا إلى الضرورة الفكرية فى بساطة 


شديدة : 


أفى الله شك فاطر السموات والأرض € . 
# آم خلقوا من غیر شیء آم هم الخالقون ‏ . 


© وإل لزوم النظام والتناسق : 


« والقی فی الأرض رواسى أن يد بكم ) . 
13 نجعل الأرض مهادًا » والجبال أوتادًا » وخلقناكم أزواجًا » وجعلنا الليل لباسًا ) . 


© وإل التعجيز: 


ل فإن الله يأتى بالشمس من المشرق فات بها من ا لمغرب) . 
لن بخلقوا ذبابًا ولو اجتمعوا له » وإن يسلبهم الذباب شيمًا لا يستئقذوه منه » ضعف 


الطالب وا لمطلوب ‏ . 

وإلى النعمة والقضل : 

وأنزل لکم من السہاء ماء فأنبتنا به حدائق ذات بہجة .. ماکان لکم أن تنبتوا شجرها 
أله مع الله ؟ € . 


ولقد فجر القرآن الكريم - نتيجة عجز العقل وحده - ملكة أحرى ف الإنسان هى 
الإدراك بالقلب .. بل أحل القلب علا فوق العقل .. لأنه موضع الراحة والاطمئنان والقرار 
وإذ قال إبراهیم رب آرنی کیف تجیی الموتی .. قال آو ل تؤمن ؟ قال بی .. ولکن لیطمئن 


قلبی) . 


E 


إن فى ذلك لذكرى لن كان له قلب أو ألقى السمع وهو شهيد > . 

الذين آمنوا وتطمثن قلوبہم بذكر الله ) . 

وجعل القلب مناط النية » التى هى روح العمل.. فالأعا ل بالنیات ولکل امرئ ما نوى» 
ويبلغ القلب ذروة الالحترام والإعلاء عند الرسول الكريم حين يقول : ( استفتٍ قلبك ولو 
أفتاك المفتون ) ويقول : ( الإثم ما حاك فى صدرك ). 

فى هذين الحديثين يصبح لاإنسان أن يفتخر بنفسه فى ظل النصوص الإسلامية » فقد 
جعل الله الإنسان ا لخصم والقاضى ف موضوع يشكل عليه . 

وهكذا وضع الإسلام منهج الحياةالرشيدة » وجعل المعرفة حصة الإنسان المفكر » وحرره 
من آفات التقليد ومنْ # وجدنا آباءنا كذلك يفعلون ) . 

وحتى الرسول نفسه ليس مسيطرًا وإنها عليه البلاغ فقط» فإذا صح فى الإسلام 1 
شائبة فى تي الإسلام من أبوة أو بنوة آو حلول أو اتحاد .. وبالتالى سقطت كل هيمنة كهنوتية 
على الفكر الإنسانى » ولذلك فليس ف الإسلام رجال دين لأن كل من نطق الشهادتين يصبح 
رجل الدين ویصبح مسئولاً عنه . 

ويهذا كله يفسح الإسلام آمام ( الفكر ) الإنسانى أن يعتلى مكانة الترجيه والإرشادء 
فيادعاة التحرر ... هل يطمح الإنسان إلى مركز يتبوأ فيه قيادة نفسه أكبر من ذلك ؟ 


(۱( 
بهذه النظرة الثاقبة إلى (العقل وإلى القلب ) يكون الإسلام قد قَجّر آهم الملكات المعرفية 
لدى اللإنسان» وبمذا التضامن بينهما خلق ف الإنسان طاقة فكرية يمكن أن تبلغ الدرى » 
ولذلك أصبح ( التفكير ) عملية مفروضة » أو ضرورة فز التدبر والنظر . ويصف القرآن مَنْ 
يعَطّل هذه العملية بأنه كالبهيمة . استمع إلى هذه الآية لتدرك عاقبة مَنْ يطل فكره : 
ولقد ذرآنا جهنم كثرا من الجن والإنس هم قلوب لا يفقهون بها » وهم أعين 
لا یبصرون بہاء وهم آذان لایسمعون با أولئك كالأنعام بل هم أضل أولئك هم الغافلون ¢ . 
واضح هنا أن هذه الآلة هى العقل بمعناه الفلسفى » لأنه رَبَطّ بين وسائل الإدراك 
الحسية من سمع وبصر ونحوهما وبين استيعاب الكون ...... فتلك هى الوسائل التى يستعين 
بها ( العقل ) لتكوين المعرفةعند العقليين . 
¥( 


(f) 
استخدام الطبيعة ف قياس الغائب على المشاهّد » ويتجلى ذلك - مشلا - عند محاولة‎ 
وترى الأرض‎  .. إثبات البعث » يقول تعالى : « يا أيما الناس إن كنتم فى ريب من البعث‎ 
هامدة فإذا أنزلنا عليها ا لماء اهتزت وربت وأنبتت من كل زوج بهيج » ذلك بأن الله هو احق‎ 
وآن الساعة آتية لا ريب فيها وآن الله يبعث مَنْ نى‎ ٠ وانه بجی الموتى وأنه على كل شىء قدير‎ 
. 4 القبور‎ 
و موضع آخر < وضرب لنا مثلاً وی لق قال بن بجیی المظام وهی رمیم » قل‎ 
. #بيهاالذى أنشأها أول مرة وهوبكل خلق عليم)‎ 
: ولكى يثبت علاقة حروج النقيض من النقيض قال‎ 
. 4 الذى جعل لکم من الشجر الأخضر نازا فإذا أنتم منه توقدون‎ 
. هکذایمکن أن خرج ا حى من الميت ورج ا ميت من الحى‎ 
e 
ويتضح ما سبق أن القرآن الكريم قد أعطى ( العقل ) منزلته المعرفية ووساثله الموصلة‎ 
إلى اليقين على نحو يُرضى آرباب التفلسف .. وخطابه فى ذلك - وإن کان بسیطًا وبعیدًا عن‎ 
- التعقيد .. لأنه لايخاطب الفلاسفة وحدهم بل هو موجه للناس جميعًا وغايته الهداية رالإرشاد‎ 
. بلغ غاية التوفيق‎ 
. ويبقى داثا أن مهمة العقل ف التدين لا تكتمل إلا بإفساح ا لمجال آمام  القلب)‎ 
. ولسوف يتضح تفصيل ذلك بصورة أدق وأشمل فى تضاعيف هذا الكتاب‎ 


e 


NA: 


(أ) الفلسفة الأولى١‏ 


: فى القرآن الكرم عند محاولة إثبات وجود الله‎ -١ 

حسب) نقرآ فى أشهر الفلسفات فإن أشهر الأدلة لإثبات الألوهية يمكن تلخيصها فى 
ثلاثة : 

. Cosmological Arguement JiوکJ| الرهان‎ - ١ 

۲ - برهان الغاية أو القصد ویسمی أحیانًا برهان النظام Ontological arg.‏ . 

۳ - برهان الاستعلاء وإلک)] ل Teleologica! arg.‏ . 

أو هو المعروف ببرهان القديس «اءء٢۸‏ آنسلم فهيا نأحذ هذه المعلومة الفلسفية مائة فى 
المائة ونتلو القرآن الكريم : 

إن فحوى البرهان الأول أن المتحركات لابد لما من محرك لا يجوز عليه الحركة ( أرسطو ) 
وآن الممكنات لابد ها من موجد واجب الوجود .. وإلا دحلا فى التسلسل إلى غير انتهاء .. 
هذا الموجد الواجب الوجود هو الله سبحانه . 

وقد سبق آن سقنا آمثلة من القرآن الكريم فى هذا ا لخصوص عند بحثنا فى منهج التناول 
العقلى قبل قليل . 

ویج در بالذکر هناما نوه به أشهر عام فی الرياضيات من أنه يعتنق ديتًا اسمه 
( الديانة الكونية ) بعد آن آدرك حسب قوانينه الرياضية المذهلة أن هناك (نوعًا من التناسق 
العجيب بين قوانين الطبيعة » وما تخفى وراءها من عقل جبار لو اجتمعت كل آفكار البشر 
إل جانبه لما کونت غير شعاع ضئیل آقرب الوصف له آنه لا شیء) . 

وأما البرهان الشانى فخلاصته أن العام منظم » ويزيد اقتناعنا بهذا النظام كلا زاد 
تأاملنافيه . وهو إن دل على شىء فإنا يدل على أن وراءه إرادة حيطة تنسق بين الإرادة والغاية.. 
استمع إل القرآن : 
بقصةاعلي بالل لرل : الود رارف اها القكة الو رة فا رها بم قازر 

الطبيعة والإلهيات. وننوه بأننا هنا استفدنا كثرا من كتابات العقاد حول الفلسغة القرآنية . 


- ۲۹ - 


# إن فى خلق السموات والأرض واختلاف الليل والنهار والفلك التی جر فی البحر با 
ينشع الاس ٠‏ وما أنزل الله من السماء من مساء فأحيا به الأرض بعد موتهاء وَبَتّ فيها من كل 
دابة وتصريف الرياح والسحاب المسخر بين السماء والأرض لآيات لقوم يعقلون ) . 

أسمعت ؟ يعقلون ... ی أن التركيز هنا على « التعقل ٠‏ ومسشولية المعرفة هنا تقسع على 
( العقل ) فهو المدعوٌ إلى التأمل ف كل ماجاءت به الآية وبناء معرفته على ذلك . ولست 
أشك فی ننا هنا نفرح للقاء الذى تم بين العقل عند الفلاسفة والعقل فى القرآن الكريم . 

ونخمز من بعيد بطواثف الباحثين الذين يتخرصون فيدًعون أن كتاب المسلمين لا صلة 
له بالعقل .. فماذا بقى لاحترام التعقل وإنماض دوره بعدما أوضح القرآن ؟ 

ثم استمع - وإن کنا لا نرد أن نثقل عل القارئ بالنصوص الكثرة » إلا ننا نجد 
أنفسنا مضطرين لاوفاضة شيا ما ؛ لأندا نجد أنفسناف موقف دفاعى 
حقوق الله : 

ل آفلم ينظروا إلى الساء فوقهم كيف بنيناها وزيناها وما ها من فروج » والأرض مددلبا 
والقینا فیها رواسی وانبتنا فیها من کل زوج بهیج .. تبصرة وذکری لکل عبد مثیب ). 

هذه الآية تتوجه إلى طواثف من علماء الفلك والميولوجيا والنبات وغيرهم لتقول همم : 
هنا (منطلقات) ثرية تفتح لكم بابًا على الطريق » فاسلكوه .. وابحثوا » وادرسوا بقندر الوسع . 

ولكن الذى مناهنا قرآنًا أن العبد ( ا منيب ) فى الميزان الإهى هو ذلك ( العارف ) 
الذی تَبْصّر فی الکون › ولب طرفه وعقله فى الأرجاء الفسيحة الممتدة أمامه » ومن فوقه » ومن 
حته . لكى يتغهم أى نظام وتناسق وإحكام جمع هذه المنظومة الكونية بحيث تسير فى 
أفلاکھا دون أی اضطراب .. فهل یمکن أن يكون كل هذا الننظام ناجًا عن الصدفة ؟ 
والصدفة لا ينم عنها إلا العشوائية » أو أنه ناجم عن صنع المادة فى نفسها بنفسها ؟ . إننا 
سنفتح الباب أمام التسلسل إذابدأنابفعل مادى أول .. والتسلسل إلى ما لا ناية متنع 
حسب قول علماء الحركة وؤضاع قوانينها الرياضية .. فلم يبق إلا اَن وراء كل هذا النظام 


عن حن من 


ar 


أما فحوى البرهان الثالث أن هناك مثلاً أعلى للعقل » فالعقل إذا تصور شيئًا عظيًً 
تصور - على الفور - ماهو أعظم منه .. وهكذا . 

وهذا التصور ليس وميا » بل ينبغى أن يكون واقعيًا » لأن العظمة الموجودة فوق العظمة 
الموهومة حتى ينتهى أمر العقل بتصور عظمة موجودة لا نهائية إنها أعظم الوجودات على 
الإطلاق .. إنها الله سبحانه وتعالى . 
f‏ إثبات الوحدانية 3 

والقرآن يصل إلى ذلك بأساليب كثيرة تندرج من المحسوس إلى ما هو أرقى إلى ما هو 
أشد ارتقاء حتى يصل الأمر إلى التعجيز حين يقول : 

# آم مَنْ خلق السموات والأرض وأنزل لكم من السماء ماء فأنبتنا .. أإله مع الله ؟ ) . 

فإذا افترضتم وجود عظمةمناظرة فى آلمة أحرى : ف( إن الذين تَذْعُون من دون الله لن 
يخلقوا ذبابا ولو اجتمعوا له » وإن يسلبهم |لذباب شيا لا يستنقذوه مته ضعف الطالب 
والمطلوب ) وبلغة الفلسفة : إننا لو افترضنا زمانًا أبديًا ماثلاً للزمان الأبدى الإمى فمعنى 
ذلك أن الزمانين متوازيان ومتطابقان تمام الانطباق فلاب أن يتداخلا ليصبحا زمانًا أبديًا 
واحد .. وإذاً .. فا الداعى هذا التصور أصلاً؟ 

فلابد أن تيسم كل ما يدعو المشركون إليه من آلمة مع الله بالنقص والعجز » ما دام 
ل یوجد کالان مطلقان. 

والحق أننا هنا نسجل ملحظًا هامًا .. إن القرآن الكريم أَلحٌ على موضوع (التوحيد) 
وإثباته وتنصيع فكرته وتجريدها من كل شائبة من أبوة وبشوة وحلول واتحاد وانشطار إلى غير 
ذلك ما تتسم به العقائد الأحرى .. والسبب فى ذلك يرجع إلى عوامل ثلاثة : 

. تاريخ : فقد كان هناك اعتراف بوجود الله قبل الإسلام على نحو ما‎ - ١ 

۲- فلسفى : وقد أوضحناه سابقًا فى فكرة ( الزمان الأبدى ) . 

۳ - أخلاقى : لأن التوحيد يتطلب انتظامًا فى السلوك الإنسانى » لأن الإنسان سبركز 
جهوده أمام قوة ( واحدة ) هى التى ستساله عا يفعل ؛ وهى التى ستحاسبه وتراقبه دون أية 
قوة أحرى دخيلة أو شريكة .. فتعدد الآهة ينجم عنه تذبذب السلوك الإنسانى .. إذ حار المرء 
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- وهذا ما حدث ف اليونان وهى قمة الفلسفة - أن يُرضى إل البحر أو إله الحرب .. ففى 
إرضاء هذا إسخاط للثانى » فا بالك إذا كانت الآلهة عددًا جا .. وهذا عيب ضخم فى تدين 
اليونان أو فى الفكر الأساسى لليونان إن شئت الدقة .. والشى نفسه يقال فى زرادشتية الفرس 
وغيرهما من أمم الشرق القديم . 

صح إذن أن توجه القرآن الكريم نحو ( التوحيد ) الرائق الراقى من وجهة النظر 
الفلسفية الرشيدة المنطقية منهج قويم يبعث الطمأنينة وينظم حياة الإنسان » ويمع عنه 
البلبلة والاضطراب .. وهذا شىء يعد من مفاخر الإسلام ومناحی عظمته .. فهو بحق الوارٹ 
المؤمل لكل المعتقدات ولكل الفلسفات فى هذه ا لخصوصية ‏ وقد ثبت مع الزمن صلاحية هذا 
الاتجاه لإرضاء الضمير › وتنمية الشعور باميمنة العليا » فالله ( الواحد ) قوى .. والإله القوى 
ملاذ الإنسان الضعيف وملجا المظلوم !! لأن الإله الضعيف لا يقوى حتى على الرمة | 


۳ - الغيبيات : 


فى كل الفلسفات الكبرى يحال الكثير من الموضوعات التى يراها الإنسان حارجة عن 
الطبيعةوالكون » ولا يمكن إخضاعها للحس والتجربة والمشاهدة إلى واحد من أمرين .. إما 
أن ينكر الإنسان تماما هذه الفلسفة » ويعترها بقية من بقايا العهد الأسطورى أو الميثولوجى 
الذى مرت به تلك الأمة فى تاريخ التطور » وإما أن يضعها بعضها إلى بعض ويُطلق عليها 
وصف الميتافيزيقا : آى ما وراء الطبيعة أوما بعد الطبيعة » ويسمح ها بكيان فى الذهن مقابل 
للكون والطبيعة والمحسوسات . 

وربا قصل ونحن نقرأ القرآن الكريم والسَتَّة قراءٌ فلسفية أن نختار نموذجًا لذلك 
موضوع : ( الروح )» وهو موضوع تعددت ف الأمم تصوراته » ومدی صلته با حسد » وهل هی 
متقسمة ؟ وهل هى حالدة أو فانية ؟ وبكلمات ؤ فلسفية : هل هى من عا المطلق أو من عا 
النسبى ؟فلنختر الآية الكريمة التى من أسباب نزو ها تجمع اليهود لاحتبار الرسول الأعظم 
فى مسألة الروح - وهم يعلمون قبل غیرهم آنه موضوع مشکل معضل .. ولکنهم شاءوا 
تحجيزه .. فنزل قوله تعالى: ‏ ويسألونك عن الروح قل الروح من آمر ربى » وما أوتيتم من 
العلم إلاقللاً). 
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فکیف نقرؤها بمنظور فلسفى ؟ هذا هو الإمام الرازى يدلى برأيه فلنستمع إليه - وهو 
الشخصية الجحديرة بالتوقير والااحترام . 

خلاصة رآى الرازى ف الروح وف إجابة القرآن على السؤال عنها آن هذه الإجابة بصفة 
عامة إجابة كافية وشافية ؛ فقوله : # من آمر ربى € تُشعرنا بأما أولاً موجودة وأنها ثانيًا حادثة 
لہا ظھرت - کا یعسود ہا الرازی - بعد (الأمر ) الإمی ى بعد قوله تعالى : ( كن € طبِقًا 
للآیة ‏ إن ( آمرہ ) إذا آراد شیا آن یقول له کن فیکون € آی آنا قبل ٭ کن 4 کانت عدمًا 
فجاء الأمر بخروجها من العدم إلى الوجود أى آنا( حادثة ) لأا تدخل فى ( الممكن ) 
الوجود » وليست من قبيل الوجود ( الواجب ) كالوجود الإلمى » وبالتالى فهى قابلة للفناء لأن 
ما جاء من العَدَم يعود للَحَدم . والآية الكريمة - وما زال الكلام للرازى - توحى بأن اجهل 
بطبيعة الروح المخصوصة لا يطعن فى وجودها لأن الله هى الآية الكريمة بقوله : ¥ وما 
أوتيتم من العلم إلا قليلاً 4 . ٠٠١‏ يسرى على ( الروح ) يسرى على الكون كله لأنه حرج من 
الحم .. وإلى العَدَم . 

أى أن العلم الإنسانى والعقسل الإنسانى ما حدود ف المعرفة تدخل فى الوصف 
( بالقليل ) وليست معارفها من قبيل الشمول والإحاطة الواجبين لواجب الوجود .. فالنسبى 
علمه نسبی » والمطلق علمه مطلق . ویمضی الرازى فى تزمته فيقول هما : وف الآية إشارة إلى 
عدم وجود وسائط بین الله ونخلوقاته كا تزعم بض الفلسفات وجود كائنات معقولة حضة 
بينه وبين العا م » وقارئ الفلسفة يعرف مدى الاحتلافات الكبيرة بين هذه الفلسفات ف تصور 
هذه الوسائط .. الأمر الذى ينتهى ذا القارئ إلى التشوش والاضطراب. 

فا منهج القرآنى أكثر ملاءمة للفطرة لا فيه من بساطة ويسر » وهو فى ذات الوقت يحفز 
الفكر الإنسانى على أن يظل يفكر ويتأمل ويبحث ويناقش .. لأن إماطة اللثام عن الأشياء 
المجهولة - كا يرى الرازى - من المحاولات المحببة لدى الإنسان . اه كلام الرازى 
( بأسلوینا) . 

ولاذا نذهب بعيدًا .. فأنت لو سألت عالاً متخصصًا فى « الكهرباء» عن تعريف 
الكهرباء لما أجابك با يعطى الماهية إن) بالآثار والمتعلقات.. وتظل الإجابة معلقة ويظل 
العقل يبحث ويبحث . 
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وو انف سألت أحدالفلاسفة الماديين الذين لا يعولون فى مذاهبهم على الإلميات لا 
انتهيت منه فى مسألة ( الروح ) إلى إجابة شافية » فخلاصة ما تتوقع أن تسمع منه « إن الحياة 
حصلت لأنها حصلت » أو لأمماخاصية فى الكائن الحى » أو لأا قابلية ا لحصول فى الكائن › 
أو لسمعت منه حديكًا مطولاً فى النشوء والارتقاء ابتداء من الحيوان ذى الخليةالواحدة إلى 
درجات أعلى فأعلى ..إلخ » . 

وهكذالن تحصل منه على إجابة حققة تشفى الغليل . 
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(ب) القلسفة الثانية « الفيز يقا » 
أو ( الكونيات ) 

شحذ القرآن الكريم الممة نحو التدبر فى الكون والطبيعة على أساس أن العقل السليم 
والقلب ال منيب سيصلان حتبا من حلال هذا التدبر إلى الله سبحانه. 

ونستطيع أن نزعم أن تناولنا للقلسفة الإسلامية على النحو الذى التزمنا به يكشف عن 
شىء هام جا ربا غفل عنه كشرة من الباحثن » فهذه القراءة الفلسفية للقرآن الكريم 
تطلعنا على آن ( الدين ) قد استطاع أن يملا فجوة هائلة كانت الفلسفة - مع عظمتها وعلو 
شآنہا - عاجزة على مدى قرون طويلة عن إءاطة اللثام عنها . 

وباختصار شديد .. فإن العلاقة بين المطلق ( الألوهية) وبين السبى (الكون والطبيعة) 
م تكن من الوضوح فى معظم الفلسفات السابقة بحيث تقنع المرء بقيام نوع من الصلة على 
نحوما بين هذا وذاك . 

فلو أخذنا فلسفة آفلاطون وتقسيم الوجود إلى ثلاثة : الل » والوجود الذهنى »والوجود 
المادى المحسوس المتكثر المتغير .. إلخ › هذه الأوصاف الواردة فى فلسفة صاحب الأكاديمية 
لوجدنا نقصا حادًا ف العلاقات بين هذه الوجودات .. الأمر الذى لاحظه أرسطو نفسه ووه 
منه سهام نقده إلى نظرية ال مئل التى ابتدعها أستاذه ء لأنه ل جد صلة أو جسرًا بين هذه 
الوجودات . 

أما أرسطو نفسه فقد قال لنا شيئًا عجبًا .. وللأسف جاراه بعض فلاسفة المسلمين : إن 
ا لمادة قديمة والله قديم» أى أن المادة آزلية مثل الألوهية ولأن العقل اليونانى لا يستسيغ فكرة 
الوجود مسن اللاوجود ( أى الكون من العدم ) .. وكل ما صنعه الله أنه ( حَرك ) المادة حركة 
أكسبتها النظام .. ثم (تخل ) عنها » لأن المطلق اللامتنامى لا يتصل بالنسبى المتناهى » وهذا 
هو سبب الشرور فى الكونء ولكنه لم ينس أن يقول إن الكون يتحرك حركة (عشقية) 
للعودة نحو مصدره الأول .. إلخ . 

ومع أن اليهودية قالت بنظرية (الخلق )» وكذلك المسيحية إلا أننا ننجد عند فيلون فى 
فكرة ( الانتشار ) وأفلوطين فى فكرة ( الفيض ) أن المرتبةالثانية فى الوجود أى المرتبة التى تحت 
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مرتبة الألوهية غير واضححة تام الوضوح » والآية التوراتية ( فى البدء كانت الكلمة ) أو 
اللوجوس أحذت مدلولات شتى ف الفكر اليهودى وفى الفكر المسيحى كان من بينها مثلاً : 
(النور المسيحى ) هو أسبق الموجدات الكونية . 

غير آن المسأآلة فى الإسلام واضحة تام الوضوح إن ( الكلمة ) هناهى ( كن ) .. 
فبمقتضاها تتأسس نظرية ( ا-لخلق والخالق وا مخلوق وا خليقة ) فالأمر ب ( كن ) معناه خروجا 
لشىء من اللاوجود إلى الوجود . أى بعد آن ( كان )عدمًا جاءه الأمر ب( الكون) . 

فكرة ( الق ) التى ربما لا تستقطب اهتمامنا كثيرًا فكرة جبارة وحاسمة وخطيرة ءانما 
ملأت - ك) قلنا - فراعًا فى الفلسفة » توارثته مدارسها » وربا فسرته بعضها بأن المرتبة الثانية 
هى العقل الفعال » أو أنبا عدد من العقول يصل إلى العشرة » وهى المسئولة عن نشوء غيرها 
بترتيب معين إلى غير ذلك من التصورات التى تحاول أن تقنع بوجود ( جسر ) بين المرتبة العليا 
والمرتبة الكونية . 

وعلى حين تقد أرسطو أستاذه أفلاطون فى هجة لا تخلو من السخرية وهو بجحاول أن 
يقنعنا بأن الوجود ا لحقيقى هو وجود (ا مثل ) بين الوجود الذى نعيشه ونحيا فيه هو على حد 
تعبیر آفلاطون - وجود وھمی › آو ظلال › آو خحیالات ئی المرایا . بینا نجد كل ذلك فی 
الفلسفة السابقة » على القرآن نجد القرأن الكريم يتناول هذه القضية بشكل حاسم وناصع .. 
وف النهاية مقنع ؛ لأنه مستوف لأصول يمكن أن يستمد منها المحأمل كل الغايات التى 
ينشدها لحدوث الطمأنينة والاستقرار - بدلا من هذه المنطقة التى كانت غامضة أو ججدبة أو 
تسكنها آشباح غير مفهومة » أو هى عقول جزئية أسندت إليها أدوار فى عملية الكون فى بعض 
الفلسفات ولسنا نبالخ فى ذلك .. فهنا وف منطقة النقص الحاد الذى أوضحناه وجد 
( الفلاسفة المسلمون ) أمثال ابن سينا وابن رشد ضالتهم فى ملء الغراغ اليونانى . 

فابن عربى جد ف ( كن ) بذرة شجرة الكون ويضع كتابًا فى هذه الجزئية وحدها 
ویری آنا احتوت فى تضاعيفها كل ما فى الكون » فالكاف إشارة إلى الكمال وإلى الكفر ء 
والنون إشارة إلى النعمة وإلى النقمة » والكون محر لكل هذا التناقض الذى يحمله دجم 
(کن). 
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وابن سينا بخرج من القرآن بأفكار نافعة فى ( الممكن) الوجود و ( الواجب الوجود ) على 
نحو ما سنفصل فى حينه . ويجد فرصة لعا حة خحطأ أرسطو ف فكرة ( تخل الله عن الكون ) ب 
سماه الشيخ الرئيس بدليل العناية.. رأى ضرورة أن يعنى الصانع بصتعته » وطبيعى أن هذه 
الفكرة م تكن تخطر على بال أرسطو » لأن أرسطو ل يكن يؤمن بالخلق والخالق بل بالحركة 
والمحرك . 

ويخرج ابن رشد - أعظم من تأثربفلسفة اليونان - من القرآن الكريم بمنهجه فى 
(الانحتراع ) و ( الخاية ) وكلاهما مبنى على فكرة ( الخلق ) من العدم » القرآنية الرصينة . 

وهذا کله یژید موقفنا فق منهج التناول » وهو أن منطلقات الفلسفة الإسلامية أسبق فى 
الوجود من توجهات ( الفلسفة عند المسلمين ) . 

وسنعود إلى هذه النقاط بإيضاح أكبر عند الباب الخاص بالقلاسفة المسلمين.. والآن .. 
لنعد إل ( كونيات القرآن الكريم ) بعد آن أحسسنا بأهمية إيرادها وجدوی تفاصیلها › وآنہا 
النبع الأساس الذى اعتمد عليه فلاسفة المسلمين في| بعد . 

استمع إلى استثارة ( أولى الألباب ) فى ناية الأية الكونية : 

إن فى خلق السموات والأرض واختلاف الليل والنهار لآيات لأولى الألباب &. 

وقوله تعالى : * ون الأرض آيات للموقنين € أى الذين يتتبعون اليقين أى المعرفة 
الكاملة. وفی آنفسکم أفلا تبصرون ) وهذا توجيه للبحث فى الإنسان ونفس الإنسان - 
وهی النقطة التی سنفرد ها حديد' مستقلاً فى « إنسانيات القرآن الكريم » 

طاف بنا القرآن الكريم مستجمعين العقل والقلب والذّتَّ والفؤاد فى آر- ء الساوات 
والأرض وما فيه| وما فوقه| وما تحته) » وفى البحر ومياهه وأعم|اقه .. إلخ. 

كأنا يقول القرآن - كا قال أرسطو فى نقد نظرية أفلاطون - إن مذا العا الماد 

الكونىء الذى تعیشون فيه هو العالم الحقیقی ا لجدیر بتأملاتکم ؛ لأنه الوسيلىة إلى فهم العام 

الأعلل مروا بعالم (الذهن ) ء منطقى إذّا هذا الكتاب المقدس العظيم ف توجيه التظر نحو 
درجات المعرفة كما ينبغى أن يَرقى عليها ( الإنسان العارف ) » وبلغة ؤ فلسفية موجزة :اللسبى 
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طريق إلى المطلق .. بل لا أبالغ إذا قلت إننا لو أعَذنا قراءة العلل الأربع عند أرسطو فى ضوء 
القرآن - سوف نفهم نظرية العلة الارستطالية فهبًا أكثر وأدق » فالعلة المادية - وهى المادة 
التى تتكون منها الأشياء كا-خشب للمقعد» والعلة الفاعلة - وهى عند أرسطو المحركة وف 
القرآن الخالقة » هى التى تؤثر فى وجود الشىء كالصانع للخشب والعلة الصورية وهى 
الأوصاف المميزة التى ها يكون الشىء ميرًا بحقيقة خحاصة عن غيره فالدولاب غير المنضدة 
غير ال معد » أما العلة الغائية وهى التى تشكل الغاية من وجود الشىء . 

أرأيت كيف آصبح_ قانون العلة الأرستطالى بعد الفهم القرآنى أكشر وضوحًا وأشد 
إقناعًا .. وتلك مسألة آحرى استفاد منها ( فلاسفة المسلمين ) فقدموا تعديلات احارمها 
العا » والفضل فى ذلك راجع إلى الفلسفة الإسلامية أى الفلسفة من منطلقات قرآنية » ولن 
نمل من تردید لفظ « منطلقات ». 

® والقرآن يستخدم الكونيات أحيانًا لعرض بعض القضايا الدينية على نحو مقنع 
آحاذ .. استمع مثلاً إلى قوله تعالی : 

وضرب لتا مثلاً ونسى خلقه قال مَنْ يجحيى العظام وهى رميم » قل بجييها الذى أنشأها 
آول مرة وهو بکل خلق علیم .. إلى قوله تعالی .. کن فیکون ) . 

ونترك لفيلسوفنا العربى الكندى أن يدلى برأيه فى هذه الآية العظيمة لكى نثبت أولا 
بشهادة الكندى أسبقية ا منطلقات الفلسفة القرآنية ولنثبت ثانيًا فضل القرآن الكريم على 
تغذية الفكر الفلسفى عند ( فلاسفة المسلمين ) » وأنه كان لديمم من الزاد ما يكفى لتعديل 
وتصحيح الفلسفة اليونانية وليس العكس كا يزعم بعض الباحثين - كا أسلفنا . 

ويقول الكندى ف الآية السابقة : ( آى بشر يقدر بفلسفة البشر أن يجمع بقدر حروف 
هذه الآیات ما جمع الله جل وتعالى إلى رسوله ب فيها من إيضاح : أن العظام تحيا بعد أن 
تصير رمي » وأن قدرته تخلق مثل السمؤات والأرض » وآن الشىء يكون من نقيضه إذ يقول : 
الذى جعل لكم من الشجر الأخضر نازا فإذا أنتم منه توقدون € فجعل من اللانار نارًا 
ومن اللاحار حارًا . جلت عن مشل ذلك الألسن المتحيلة » وقصرت عن مثله مهايات البّشر » 
وحجبت عنه العقول الجزئية . 
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ویستطرد الکندی قائلاً : « فأی دلیل فی العقول النيرة الصافية أبين وأوجز من أنه - إذا 
كانت العظام - بل إن ل تکن - فممکنٌ إذا بطلت بعد آن کانت وصارت رمیا أن تکون 
أيضًا» فإن جمع المتفرق أسهل من صنعه .. وها عند البارئ وا حد » لا آشد ولا أضعف » ولا 
نرید أن نستقصى ما فى القرآن الكريم عن ( الماء ) الذی ٭ وجعلنا من الماء کل شیء حى 4 
ولا عن خلق الإنسان من ( طين ) ومن حمأ مسنون » ولا حركة المواء # وأرسلنا الرياح لواقح ) 
ولا عن دورة الماء بين البحر ونار الشمس ثم [ ( يكون سحابا  )‏ فسقناه € إلى بلد ميت] .. 
تلك آمور مبسوطة ف كونيات القرآن بسطًا عظيًا . 

وف لق الإنسان - وهو الكون الأصغر -آيات تبهر علاء الأجئة وهم پسمعون عن 
النطفة فالعلقة فالمضغة .. إلخ هذه الأطوار التى تصف رحلة اجنين فى بطن أمه .. فسبحان 
لله جلت قدرته . 
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( ج) الإنسانيات 

فى القرآن الكرم 
كانت الفلسفة قبل سقراط تعنى بالطبيعة » وبالأصل المادى للكون فانشغل طاليس 
( آنه الماء )» ورآى انكسمندر أنه ال مادة اللاعمائية » وذكر أنا كسيمين أنه ( المواء ) وانتهى 
هیرقلیطس إلى آنه ( التار ) » ورآى أنباذقليس أنه مزيج من الماء والهواء والنار والتراب مضافًا 


إليها أصلان معثويان هما المحبة والكراهية .. ورأى ديمقريطس أن (الذرة ) وهى ال جزىء 
المادی الذى لا يتجزأ هى أصل الكون وذهب فيثاغورث إلى آنه ( العدد ) فالعدد هو الذى به 


يتتظم الوجود كله . 
ولا نرید أن نستقصی ما فی القرآن الكريم عن الماء الذى # وجعلنا من الماء كل شىء 
حی € . 


ولا عن حلق الإنسان من ( طين ) ومن حأ مسنون » ولا حركة المواء # وارسلناالرياح 
لواقح € » ولا عن دورة الماء بين الببحر ونار الشمس ثم < يكون سحابا ) وسقناه إلى بلد 
ميت .. تلك آمور مبسوطة ف کونیات القرآن بسطًا عظيما .. معن آن القرآن | يتخ عن 
عرض فكرة النشأة الطبيعية للكون . 
: وانتهت هذه الموجة ( الطبيعية ) بمجىء سقراط الذى وجد نفسه فى أتون معركة 
( أحلاقية ) مع االسوفسطائيين » وبذا دخحلت الفلسفة على يديه إلى ثورة جديدة نماما ء 
وأصبحت الفلسفة حورها اللإنسان ونفس الإنسان ومعرفة الإنسان وأخلاق الإنسان.. وظلت 
فى هذا الإطار الإنسانى حتى هذا الزمن الذى نعيش فيه . ويقال دات إن الفلسفة نزلت على 
يدى سقراط من الساء إلى الأرض .. وأصبح موضوعها ( الإنسان ) .. هذا وجدنا أن نبحث 
فى قرآننا عن قضايا هذا الإنسان باعتباره الشغل الشاغل للفلاسفة طوال القرون والعصور .. 
فاذا تحن واجدون ؟ 
ما رأى الفلسفة الإسلامية التى تنطلق من النصرص ( القرآنية والحديثية ) فى هذا 
الإثبات . ومن الواضح من البداية أن هذا الموضوع يطول شرحه » فا جاء اللدين إلا فر 


س 


الإنسان وإسعاده وترقية نوعه والتغلغل فى أعاق نفسه » وكشف عاسته ومعايبه » والبحث 
عن ضمیره | لخفى ونواياه .. إلخ . 

وسنضغط البحث فى هذا ا لخصوص ف مسائل بعينها حتى لا يتبعشر الموضوع بددًاء 
ونكتفى بأمثلة صارخحة فى عرف الفلاسفة عبر العصور المختلفة لتثبت كفاية كتابنا المقدس فى 
تناول ما تناوله الفلاسفة - على طريقته ا لخاصة - المتميزة جدًا . 

نود أولاً أن ثبت أن تعسريف الفلسفة حسب أصول الكلمة اليونانية يستمد معثاه من 
صلته بالإنسان » فحين سئل سقراط فى ذلك قال : 

أنا لست حكي) لأن ا لحكمة من صفات الآهة وإن) آنا حب للحكمة فيلوسوف ؛ 
فالفلسفة حب اللحكمة » ونجرؤ فنقول إن الفيلسوف فى ذلك الزمان كان يُنظر إليه كأنه ناقل 
الحكمة من السماء إلى الأرض . 

وحوار سقراط مع ( ديوتيم) ) فى محاورة ١ا‏ لمأدبة » تظهر على آن هذه الشخصية المتحاورة 
تتقمص دورا متاھا کی تنیرالطریق آمام سقراط کی بہدی الحائرین. 

ورجل کسقراط قام بدور فی التاریخ يشبه آدوار القديسين الذين تنتهى حياتهم بالتصفية 
ا لجسدية على أيدى الأوغاد » بناء على محكمة من الضالين المضللين. 

رجل يمثل هذا المَّذر يستحق منا أن نعيد قراءته مرة أحرى » أو بعبارة أخرى دقيقة أن 
نعيد قراءة القرآن فى ضوء اتجاهاته المخالية الأحلاقية التى كانت سا منيعًا أمام التيار 
السوفسطائى الآئم » الذى سرى فى اليونان مسرى النار فى المشيم » فأفسد الحياة والشباب 
وطمس القيم وشاع التحلل والتفسخ » فل سقراط على نفسه أن بخرج إل الأزقة والشوارع ‏ 
ويقف فى الأسواق ( يولد ) المعرفة من عقول الئاس كا كانت أمه القابلة تود الحوامل » 
وعانى فى ذلك معاناة قاسية » وحين سأله القضاة وهم يسلمونه كأاس السم کی يموت به .. 
احذه‌پاسا.. 


- لاذا تبتسم ونت مقبلّ على ا موت ؟ 
- إننى )م أجرب الموت بعد .. ولكنٌ ما سالقاه بعد » لن يكون أسوأ من الحياة بين 
ظهرانیکم ! 
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رجل بهذا القدر جديرٌ بكل الالحترام » وهذا ترانا قبل أن ندحل إلى إنسانيات القرآن 
- كا اتفقنا - أن توقف عند بعض آراثه » قارئين بعض النصوص القرآنية فى غير تكلف 
ولا إعنات . 

خحذ مثلاً قول القرآن : * وكذلك جعلناكم أمة وسطا) . 

وقول القرآن : ل ولا تجعل يدك مغلولة إلى عنقك ولا تبسطها كل البسط فتقعد ملومًا 


حسورا 6 . 
وقول القرآن : # العين بالعين والأنف بالأنف والأذن بسالأذن والسن بالسن وا روح 
قصاص فمن تصدَّق به فهو کفارة له . 


تحض هذه الآيات وآمثا ها عل اختيار الطريق الوسط » الوسط الذى يقع بين طرفين › 
کل شن ا ع ا اه أما الوسطية فهى الأقوم والأصوب ثم استمع إلى سقراط: 
« الفضيلة وسط بين طرفين » . 


فالشجاعة وسط بين التهور من ناحية والجحبن من ناحية أحرى وكلاهما ذميم . 
والكرم وسط بين التبذير والبخل وكلاهما ذميم . 

والعفو وسط بين الانتقام والبلادة وكلاهما ذميم . 

وهکذا.. 

مثال أخر : يقول سقراط : « الفضيلة معرفة ) . 


ومعناها - حسب مفهوم ا مخالفة - أن سبب الوقوع فى الرذيلة هو الجهل وحين يسأل : 
أفلا يرتكب العارف رذيلة ؟ 


فيرد سقراط : تكون معرفته ناقصة .. تكون غير يقينية . 


E 


والآن استمع إلى قول الرسول الكريم : 

١‏ لا یزنی الزانی حین یزنی ( وهو مؤمن ) ولا یشرب الحمر حین پشربها ( وهو مؤمن ) ای 
أنه يكون ساعة اقتراف الإثم ف غفلة تبعده عن ( الإيمان ) وتنأى به عن اليقين فهو فى ( الآن ) 
قد التبست عليه الأمور » وغاب عئه بعض الحقيقة .. فسقط فيا سقط فيه .. وهو فى غفلته . 

ويقول القرآن الكريم : # الزانى لا ينكح إلا زانية أو مشركة والزانية لا ينكحها إلا زان ' 
أو مشرك - ورم ذلك على المؤمشين ) أى على أصحاب المعرفة الكاملة بالل وحقوقه 
سان : 

وحین ینادی السوفسطائیون پأنه لا حقيقة ثابتة بل الحقيقة نسبية » فيرد سقراط بل إن 
للحقيقة مصدرًا واحدا هو العقل » والعقل يعصم من تحكيم هوى الشخصى .. لأن تعدد 
الأهواء عند الاس يجعل الحياة فوضى لا تستعحق أن تعاش . 

ينادى القرآن الكريم بأن سمه بعض الناس يرجع إلى أن أحدهم قد ( اذ إلمه هواه ) 
فهواه هو المتاحكم والمسيطر » وهذا امرؤ لا حير فيه ولا رجاء منه . 

ويمتل القرآن الكريم بنصوص لا تعد عن أن لله قد وضع ف الإنسان ميزانًا لاعتدال 

حياته ء قن تح إلى هسواه أو إلى وساوس شيطانه أر إل تفضيل النعمة الماجلة عل الكجلة 

أو .. أو .. فقد اختار ( العسرى ) رلك ( اليْسرى )فاستحق تى العقاب فى الدنيا والاحرة . 

إن القرآن الكريم لإ يترك ا لحيل على الغارب تملمًا لخرائز الناس وجموحا- تم البهيمية ٠‏ ول 
N O EL E‏ . ويتفرع عن هذا أمور 
حياتية ضصخمة الآثار . .. فليس ف الإسلام عبادة تعدب ا لجست کا فی بعض الأديان » ولیس 
فيه رهبانية وليس فيه اعتزالاً وتكفمًا وتواكلاً ء بل هناك حياة نشيطة فيها السعى والدأب 
والصبر .. والتوكل . 


وحن يرى سقراط أن معظم اجهل الذى خيم على عقول الشباب هو بفعل ( ال مماعة ) 
الضالة أى السوفسطائيين فيحاول أن يجتمع بالناس فرادى أو فى جماعات قليلة حتى يكونوا 
بعيدين عن غوغائية الجاعة . 
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نجد القرآن الكريم يناشد الإنسان أن يكف عن هذا اللون من التأثر على ما سنوضحه 
بعد قليل فى فكرة الابتعاد عن العقل الجمعى . 

والخلاصة أننا ونحن مستجمعون لأآراء أبى الفلسفة عبر عصورها وهو سقراط العظيم 
نجد أنفسنا نقرآ نصوص القرآن ونحن غير مغتربين عن هذا الإطار الراقى الحميل الذى حشد 
فيه سقراط مشالياته الحلا قية » وكان فاتحا لتلاميذه فيا بعد أن مخلصوا إلى المثل العليا الثلاثة 
التى تنشدها الفلسفة ف كل الأزمان وهى : 

احق و افير و الجال . 

ولو تركنا لأنفسنا العنان لجحلبنا هنا مثات النصوص القرآنية والحديثية التى تحض على : 
إحقاق الحق » ونشر الخير ونشدان الجا ل .. فتلك أمور جديرة بتحقيق غايات الفلاسفة على 
اختلاف مدارسهم بين الفضيلة والسعادة واليقين . 
والآن .. 


لو ذهبنا نستقصى الموضوعات الإنسانية حسبما وردت فى القرآن الكريم للأنا المجلدات 
لأن الرسالة جاءت بطریق الإنسان لیبلغھا إل الإنسان فی کل مکانء کی یسعد مہا الإنسان 
فى دنياه وأخراه » وإذا كانت غاية الأمر فى أية مدرسة فلسفية أو عند شخصية فلسفية بعينها 
لا تكاد تتطرق فى جوهرها إلا إلى زاوية أو زوايا محدودة فى الجوانب الإنسانية كالعرية أو 
الإرادةء أو كعلاقاته مع الآلحرين » أو كصلاته بالحکام ونظم ا لحكم » أو كمعرفشه : طبيعتها 
ووسيلتها وغاياتها أو جوانبه السلوكية أو أمراضه النفسية أو العقلية .. إلى آحر ما تعلم 

عن المناهج القديمة أو الحديثة منذ أنزل سقراط الفلسفة إلى قضايا الإنسان وحتى اليوم . 

لا نبالغ إذا قلنا إن كل صخيرة أو كبيرة تمس الإنسان حسب هذه التوجهات الفلسفية 
ستجد بغير كثير من الاجتهاد والبحث جذورا قرآنية ها » يعا ل جها بطريقته الخاصة المتفردة 

وعلى نحو أكثر بسطة .. ذلك لأن دائرة الدين أوسع من دائرة العلوم البشرية . 

(۱) یلاحظ القارئ ننا نتوقف عامدین عند بعض المواقف التی کانت تتطلب الاستمرار .. ولکننا نذگره بان 
الأصل فى هذا الكتاب أنه محاضرات جامعية كا قلنا فى البداية » والأستاذ يعمد إلى ترك بعض المسائل 
مفتوحة حتى يجرى الطلاب أبحاثهم .. فليغفر لنا القارئ هذا السكوت . 
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حذ مغلا : القانون .. فالقانون مها اتسعت مشاكله واشتجرت قضاياه وتفرعت حتى 
وصلت إلى أدق تفاصيل المواقف التى يمكن أن يتعرض ها الإنسان يظل أضيق دائرة من 
الدين .. فالقانون مثلاً لا ماسب على ا سد ولا على البخل ولا على تقص المروءة والنخوة ولا 
على تفريط غير مصحوب بأذى الغير ماديا .. بينا نجد لذلك مساحات هائلة فى القرآن 
الكريم الذى لا يدع شينًا صغر أو كبر ما يتعرض له الإنسان طوال حياته إلا وهو موضوع 
تحت الدرس والعناية والتحليل وتشخيص العلاج . 

هذا نرى أن طريقة تناول الإنسانيات فى القرآن ينتهى بنا إلى جوانب ( انتقائية ) 
واضعين نصب أعيننا أكشر ا لموضوعات استحوادًا على اهتها م الفلاسفة من حارج القرآن 
ومقبلين - كا لعتاد - على مرساءلة نصوصه فى شأنها » وليعذرنا القارئ فى هذا المنهج › فهو 
بعد هذا التوضيح وكشف معا له الرئيسة أصبح فى دائرة ا مكنة والاستطاعة . 

أولا: وقبل كل شىء ما هو بالضبط مركز ( الإنسان ) ا لحقيقى فى الدائرة الكونية ؟ همل 
وجوده هامشى فى الكون أو وراءه مشيئة بعيدة تخفى على بعض الفلسفات ؟ 

الإنسان حسب القرآن الكريم ليس شيئًا كونيا هتا ء إنه ( خحليفة ) الله فى هذا الكون › 
ومنذ اللحظة الأولى -خلق آدم وتعلمه الأساء وعرضه على ا ملائكة حين قاموا بشىء من 
الاعتراض « أتجعل فيها من يفسد فيها و ...) . 

فجاء هم الجواب : إنى أعلم ما لاتعلمون) . 

وأصبحنا بإزاء ا لملائكة وهم عقل بلا شهوة» وف الوجود الأرضى الأدنى نجد الحيوان 
شهوة بلا عقل » أما فى الوسط فيوجد الإنسان ال مأمور بالخلافة » وبعمران الأرض » وبتحقيق 
الأغراض البعيدة من المشيئة الإلمية نجده يجمع بين الشهوة والعقل ؛ فكأنه من اللحظة الأول 
حمل فى وعاثه المعرف والسلوكى والنفسى بذور الصراع بين احير والشر » ومطلوبٌ منه أن 
ينتصر للخير وآن ينصره : سواء مع نفسه آو مع الاس أو فى علاقته بربه .. فالحدید ف آمر 
حلق الإنسان هو اجتماع هذين النقيضين » ووضع ( الإرادة ) الإنسانية على المحك » وانتظار 
ما تسفر عنه هذه الإرادة طوال كل دقيقة من عمره على هذه الأرض ف ليله أو نهاره » فى خلوته 
أو لدى اجتماعه بغيره » بل تمتد المسثولية إلى كل دبيب خفئ يسرى فى أوصاله » أو نية تطرآ على 


ا 


أعمق آعاقه دون آن بحسن ہا أحدٌ سواه» أو هاتقًا مجفزه عل عمل شیء أو ينای به عن 
شىء .. وبلا انضاف ( الخير ) إلى العقل فى مسأالة صناعة الإرادة وتوجيهها .. فكل شىء 
خاضع للمراقبة والمحاسہة . 

لأجل هذا نركز هنا على نمط من العثاية يسبق غبره فى شأن الإنسان ؛ وهو إلحاح القرآن 
الكريم عل تخليص ( الأنا ) ا لمغكرة من كل الشوائب التى تعوق مسيرة الإنسان .. ل يعد 
مقبولا أن يتعلل الإنسان بمألرف العادات التى يرثها عن الآباء والأجداد » فمج اراتم فى 
أفعالمحم كأنها أمور ( جاهزة ) ومطلوب السير على وتيرعما .. هذا الرفض للفكر المسبق يتمشى 
مع أعظم الفلسقات شأتًا ء ويحضرنا هنا الشك المنهجى سواء عند ديكارت أو عند أبى حامد 
الخزالى .. فالبداية جب آن تنثق من داحل ( الأنا ) الفرد ء ولا يتلقاها تلقَيتًا من أى مصدر 
خارجى » حتى تكون ال مسثولية فيا بعد معفقة مع العدالة الإمية ء كا بحضرنا هنا كفاية العقل 
الإنسانى عند أهل الاعتزال فى الحكم على اسن والقییح . فحتى قبل أن تأتى النبوات 
والشرائع فإن العقل - فى نظرهم - كاف فى ا لمكم على كل منها . 

وباستقراء القرآن فى هذا الشأن نخرج بنتيجة هامة : 

فالقرآن یناشدنا بأن التفكر احق يتمركز فى ذات الفرد دون حضوع لضخوط خارجة عه 
مها كانت هذه الضغوط » لأن فى ذلك حطًا لقيمة الإنسان » وتنزيلاً لكرامته » ويلاحَظ أن 
الآيات الكريمة التى تعرض هذا ا منهج تنتهى دات بمثل هله النهايات ذات المغزى البعيد 
أفلا تعقلون €  »‏ فلا تبصرون )  ›‏ لقوم یتذکرون )  »‏ لقوم بتفکرون € فمشلاً 
ينصحهم آن يتخلوا عن اتباع منهج الآباء والأجداد : < إذا قيل هم اتبعوا ما أنزل الله قالوا : 
بل نتبع ما آلفینا عليه آباء‌نا أو لو کان آباژهم لا یعقلون شيا ولا يهتدون ) . 

وحثهم على عدم اتباع ا موی كا يريد السوفسطائية فى الي ونان مثلاً ‏ وأن احكم بينهم 
يها أنزل الله ولا تيع أهواءهم € . فلو أعدنا فهم هذه الآية بطريقة فلسفية لقلنا ا لحكم يكون 
بمقتضى الحقيقة › وبالتجرد من اتباع الإلف واتباع هوى فإن الحقيقة ليست شيعا ( نسبيًا ) 
بل هى قيمة مطلقة » آما السير حسب الموى فهو مرفوض لأنه لا ضابط له والتتيجة : سير 
الأأحكام بقيم مطلقة لا بمواقف شخصية . 
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وف موضع آخر : يمر القرآن من الأحكام الظنية لأن الحكم ( العلمى ) السديد ينبغى 
آن يترا من الظنون : ل إن يتبعون إلا الظن وإن الظن لايُغنى من الق شيا > . 

کر مسى آبها القارئ الكريم أن المطلوب هنا هو إحقاق ( احق ) ء وإن ذلك أحد 
ا مخل العليا الفلسفية الثلاثة التى آشرنا إليها ونحن نتحدث عن المثالية السقراطية وعَلّمنا 
القرآن أن البدايات الصحيحة تؤدى إلى النتائج الصحيحة والعكس سليم » وأن آية البداية 
الصحيحة تقديم البرهان « قل هاتوا برهانكم إن كنتم صادقين € فكأن الصدق - وهو 
مسبألة أخلاقية - لابد أن شفع بالبرهان وثبوت الدليل .. وهو مسألة عقلية .. فهذا التلازم 
بين العقل والسلوك فرع هام من فروع علم الأحلاق عند أفضل مدارسه . 

والقرآن يشجع على التنور وينفر من الحهالة » فلیس من یمشی فی النور کمن يمشى فف 
الظلام » لیس من يتخبط فى الظلمة فیژذی نفسه وغیره کمن يمشى فى النور سويًا على صراط 
مستقیم # قل هل يستوى الذين يعلمون والدين لا يعلمون). 

افمن یمشی مُکبّا عل وجهه آهدی أمن یمشی سويًا على صراط مستقيم ) › 
لا تستوى الظلمات ولا النور ولا الظل ولا ا- رور ) . وتستمر معركة تخليص الفكر من كل 
العوائق على مدى أبعد وأوسح .. ذلك أن أساس كل شىء هو تخليص الأنا ا مفكرة من كل 
الآأفات» لأن الغاية فى الدنيا والآلحرة هى الانتفاع العظيم بكل مصادر الخر التى سعد 
الإنسان » ولا يمكن تحقيق ذلك إلا من خلال رؤية صافية خحالية من كل المكدرات»› 
فالحواس ینبغی آن تكون منََمةٌ ومؤهلة كى تؤدى دورها السليم ف توصيل الإدراك الصحيح 
إلى العقل » وبالتال تصح أحكام العقل . ما هذا التلف الذى يصيب الحواس مثل صم 
ب عم € فسيكون الأمر وكانا # القلوب عليها اتفاا € ويصبح الإنسان # كالحمار 
محمل أسفارًا € أى آنه انحط من الدرجة الإنسانية المتميزة - كا قلنا من قبل -بالعقل - 
الذى هو شغل الفلاسفة الشاغل - إلى الدرجة الحيوانية وأصبح بهيمة ! والعياذ بالل ! 


ونختم هذا ا لجانب المتصل ب (المعرفة ) وب( العقل ) فى الجوانب الإنسانية کا وردت 


قلنا إن القرآن محث على التخلص من رواسب الماضى وأفكار السابقين من آباء وأجداد 
لكى يَضََّحَ العقل لاستقبال اجديد ما بُعرض عليه من آفكار .. ونزيد الأمر وضوحًا بأنه مز 


¥ 


المعروف لدينا أن وستاف لوبون نظرية حول ( العقل الجمعى ) يقول عنها : إنه مها كانت 
منزلة الأفراد الذين يكونون جتمعًا من المجتمعات » ومهم| بلغوا فى التشابه بعضهم لبعض› 
ومها احتلفوا من حيث الميول ومقدار الذكاء ونظام الحياة فإن اجتماعهم ( معا ) يمنحهم 
عقلاً ( جعيًا ) يجعلهم يفكرون ويشعرون ويعملون بطريقة خالفة لطريقة تفكيرهم وشحورهم 
وعملهم لو كان بعضهم بمعزل عن بعض ولذلك آسباب منها : 

. إفراغ المسثولية الفردية على المسثولية الحاعية‎ - ١ 

- العدوى النفسية التى تسرى ف المجموع وتصل إلى الفرد بلا وعى منه . 

۴- الإيجاء بفقد الفرد لشعوره الذاتى ويصبح تابعًا للجماعة ... تلك هى باختصار 
شديد فكرة ( العقل الجمعى ) فى فلسفة جوستاف لوبون 

جه إلى القرآن الكريم » ولنبحث عن هذه الجزئية .. فهل نجد منطلقًا عنده نحو 
( هذه الآفاق ) ؟ 

والجواب : لنستمع إلى قوله تعالى وهو خاطب الدعين من حول النبى إا وكيف يسرى 
بينهم هلا الادعاء فيتناقلون عنه المزاعم » ويلقفون التهم عنه صلوات الله عليه » مرَة هو ساحر 
ومرة هو شاعر » ومرة هو مجنون .. إلخ هذا الترهات التى تسرى بيهم كالعدوى فيتحولون إلى 
مجموعة من الببغاوات التى تنطلق آلستتها با لا تعى » استمع إلى قوله تعالى : 

قل إنما آعظکم بواحدة آن تقوموا له مشنی وفرادی ٹم تتفکروا ما بصاحبکم من 

نة .إن هو إلا نذير ). 

فالقرآن يطالبهم و یعظهم آن یصدروا آحکامّهم فردًا فردًا » آو فی آکثر تقدیر مثنی مشنی › 
والاثنان لا یکونان جا .. كى تكون أحكامهم نابعة من ذواتمم | لحقيقية بعي دا عن تهريج 
الجأاعة› وتہويش ال مرضى المنحرفين » ومبالغة الحاقدين الذين لا تخلو صفوف ال اعة من 
نمأذجهم العليلة المغرضة » ثم هنا إيماءة جيلة إلى ( صاحبکم ) أی أنکم تعرفونه من زمن 
بعید وهو خالط لکم فی حیاتکم وتجارتکم ومعاشکم ولیس ڈ شخصية غريبة جاءت من كوكب 
أخر » ثم إنه ليس نكرة آو مهولا بل هو عَلَمّ من أعلام الأشر الكبرة فى المجتمم القرشى › 


ص 


عرفوه وسَمَوّه الصادق الأمين ..وادخروا عنده ودائعهم ضانًا لصیانتها » وحفاظًاعلیها.. 
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وإذن ففكروا آحادا ولا تفكروا مجتمعين ولسوف تصلون حت أنه لیس به َة کا تزعم 
التخرصات ال مجاعية الغوغائية . 

آرآيت كيف يحاول القرآن تحسين ( طريقة التفكير ) بحيث تقترب من طريقة المفكرين 
الأصحاء فما تعرفه البيئات الفلسفية من اتكباب الفيلسوف على عاله الشخصی كى يفرز 
فكرّا صحيحًا .. أو على الأقل فكرًا يصح أن ينسب إلى وسحدانيته المستقلة دون ہام خارجی 
یؤثر ی مجری تفکیره . کل هذا قبل جوستاف لویون بنحو الف عام ! 

نحن فقط دى هذه النماذج لمن يدعون أل القرآن الكريم يغلق الفكر ويعوق تحرر 
ود من انطلاقه . 

ويْسلمنا هذا إلى أن ندخل بالقارئ إلى عناية القرآن با لجوانب النفسية العميقة ‏ وق 
أنفسكم أفلا تبصرون ) وعندئل سيتحقق قول الشاعر مخاطإبًا الإنسان : 

وتزعم أنك جرم صسخير وفيك اختفى العام الأكبر 

إن القرآن يلج بنا إلى داخل النفس الإنسانية ونقف منه على آن الحواس - وإن كانت 
آلاتہا الخمس المعروفة كالسمع والبصر واللّمس والشّم والتذوق - إلا أن مجم النفس فيه 
الاين من الاحاسيس ال حفية والحركات الدفينة » التى هى مسثولة عن تحريك الإنسان وإدارة 
حياته وتوجيه غرائزه وتحدي د أمياله .. والقرآن وهو يفعل ذلك يسير على منهج واضح ا مال 
فهو يحدد مكمن النزوع » ويشخص الداء ويصف الدواء .. لأن غايته إصلاح الإنسان . ولا 
إصلاح لاإنسان إلا إذا صَلّحَتْ جواهره وخفاياه » فلن يقلح الظاهر إلاً إذا فلح الباطن.. 
فلا قيمةً لصلاة فيها رياء » ولا لعلاقةفيها نفغاق > ولا لتعاون مبنئ على التأمر » ولا لنصيحة 
رکها ا بث » ولا لقول معسول باعتّه اللیقد » ولا لای خيرباطنه الشر » ولا لقولة حق یراد ہا 
باطل » ولا لحب مقصده الفتنة .. شرور خفية دفينة تظهر عند الابتلاء أن ظاهرها الرمة 
وباطنها العذاب . 

هكذا يوع القرآن أمامنا دائرة السلوك والتر بية والأأحلاق والاجتماع بمقدار ما يسر من 
أغوار حقيقية فى دواخحلناء فيعرّى النفوس آمامنا كاتَعَرّى الأجساد فتنكشف لنا معايب 
وحاسن .. وهذا کله من أجل مساعدتنا فى ناية الأمر على تمييز الطيب من الخبيث والير من 
الشر .. وبكلمات أخرى تحسين طريقة تفكيرنا وأحكامنا . 
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وفى هذا المعرض نستحضر عال النفس الأشهر سيجموند فرويد وكيف أسس الجهاز 
النفسى على مراحل ثلاث تتبع نشأة الإنسان من طفولته إلى طور نضوجه هكذا : 
١‏ - السو : The 1D‏ 

وهو حزن الغراثز ا لجاعحة والرغبات الشريرة ولمذا فهو يخضع لدا اللذة » ولا يعترف 
بالعلاقات المنطقية المنظمة وهو فى الطفولة يمت بكل ماهو فطرى موروث ولا تحفل 
با لمجتمع المحيط . 

ولكنه سرعان ما يصطدم بالبيثة » ويتمرد على القيود » ويستمر فى تحقيق إشباع الغرائز .. 
ولکن یأتی وقت ینفصل جزء منه وینمو لیکون : 
The ego : lil -‏ 

الذى تتحول مهمته فى البداية إلى ععاولة التوفيق بين إشباع الغريزة وعدم استجلاب 
سخط المجتمع » فيسمح أو يؤجل الرغبات أى يقوم بوظيفة تلسيقية تضع ف اعتبارها 
استرضاء المحيطين به على نحو ما » فقد نشأ فيه احترامٌ للمحیطین به . 

ثم يأتى وقت خر يقتنع فيه الإنسان بضرورة تقليد صورة مثالية فى الأسرة يشعر نحوها 
بتوقیر واحترام وڏا ینمو فيه : 
۳ -الأنا الأعلى : The Super Ego‏ 

يكون بمابة سلطَةٍ داحلية فی المرء تحاسبه وتراقبه وتجعله پرعوی عن ارتکاب ما یتنا مم 
الفضيلة والسلوك السوى . 

ولقى هذا التصور الفرويدى الكثير من الشروح والنقد عند من أتى بعد فرويد أمثال 

وی استطاعتنا لو تقصيُنا حدیث القرآن الكريم عن النفس أن نقترب من تقسيم نفسى 
إسلامی نمز فيه بين : 

. النفس الأمارة بالسوء‎ - ١ 

- والنفس المطمئنة . 
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٣‏ - وأخيا النفس اللوامة التى أقسم بها القرآن تعظي لشأنا لأنما بمثابة الضمير الذى 
یفرض هیمتته على المرء حتی یعتدل میزانه » فلا یستطیع مثلاً اثر رمضال مھا خلا فی 
وحدةٍ منعزلة وابتعد عن العيون » لأن هذه النفس اللوامة تبقى ساهرةً حافظة تعصِم من 
» وتلسع الإنسان إذا اقترب من آدنى انحراف › فتحول بینه وبين ذلك کأنا حارس 
آمين . 

وقد ورد ذكر هذه الأقسام فى مواضع قرآنية ڌ توضح السياق الذى تعمل فيه وضو حًا تامًا » 
وف الستّة الشريفة ما يزيدها تألقًا ووضوحًا . 


وسشرى فى موضع آخر من هلا البحث كيف سَكَح القرآن الكريم لبعض التفوس 
الظامئة إلى مزيد من الشفافية والزهادة والاستقامة آن ت تغترف من بحار اليقين والرضا ما مہ * 
السبيل آمام الرقى ف معارج الحب الإمى » وتتسنم الذرى » وتدخل ف بَمَط من ( التصوف ) 
يرْضی عنه الله ورسوله . 

وهنا نجد أنفسنا آمام ما يذكره علماء التربية من ( الفروق الفردية ) بين الأنفس فى 
مجموعة تضم فريقًا من الناس » وعلى المربّى سواء كان معلا أو شيضًا أو مشرقًا على هذا 
الغريق أن يراعى هذه الفروق الفردية ف التربية ؛ لأن ما يستطيع أن يحمل البعض دون مشقة شقة 

جهد البعض الالحر ويرهقه . ..مرضوع آخر .. له قصة آخرى . . ولكن المهم عندنا آن نشير هنا 
إل كفا الترآن الکريم نى وضع دستور مُقَصل للنفس البشرية ومن خلاله يستطيع الباحث 
أن يمس رافدًا ثريا يعَذّى ما يعرف فى علم الأحلاق ب ( افير الأعل ) . 

هذا | الذى شغل الفلاسفة ابتداء من سقراط إلى أفلاطون فأرسطو » ثم بعد ذلك من 
فى على أرهم فى مدارس الفلسفة عبر العصور . 

ويحدثنا علهاء النفس” عا يُسمى عُقدة النقص أو مركب النقص » وتتجلى فيه حاولة 
الشخص الذى بس بشعور داخل أنه ينقصه شىء ۶مادیٌ معین فیلجا إلى تغطیته ومداراته 
بشکل لاشعوری تعویضًا عا يشكو منه»ويكون التظاهر بالكمال عندئلٍ فضا هذا التقص . 

ومن أمثلة ذلك تناول القرآن للمنافقين حين يقول : ۶ وإذا قيل م لا تفسدوا فى 
الأرض ) » فماذا يكون جوابهم ؟ $ إنا نحن مصلحون € فهم طون التهمة الموجهة اليه 
وهی الإفساد بأقصى درجة من الكال وهى ( الإصلاح ) .. وهذا الإسراف فى التخطية علامة 
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الإحساس بالنقص كا تسرف المرأة العاطلة من ال جال فى التزين» ويتحول التَزيْنْ عندئذ إلى 
E‏ 

ولو شنا أن نتعقب أحوالّ النفْس فى القرآن الكريم لندرس الدوافع والاننعالات 
والحواس العميقة » والترغيب والترهيب ووسائله )| › والتذكر والنسيان وأسباب) » والشخصية 
ومقومات توازنها أو عوامل اضطرابها » والإسقاط والتبرير .. وغير ذلك من صميم 
موضوعات علم النفس قدييه وحديثه لوج دنا داثا فى القرآن الكريم من النصسوص 
ما يسشعفنا.. بحيث يشجعنا ذلك على ا لمطالبة بوضع دراسة متخصصة يكون عنوانا علم 
النفس الإسلامى .. وأعتقد أنها ستكون علامة مضيثة فى ترقية الإنسان المعاصر » وحل الكثرٍ 

من آرّمائه : . فلقد مل الناش إغراق علم النفس الحديث ف المشاكل السطحية » والابتعاد عن 

القيم الإنسانية العليا التى من شاا ترقية المجاميع البشرية .. وقد لاحظ بعض علاء التقس 
المخد ٹین آمثال ۴۳۳ ۲ذ۴ أن اهتمام علم النفس الحديث يركز على مشاكل تافهة ويبتعد 
عن المشاكل المامة » وينص فى خِصَّمم أبحاثه أن ( الجانب الروحى ) والببحث عن القيم من 
أعظم الروافد لتقويم ما اعوج من أحوال إنسان اليوم' . 

وآية ذلك آن هذه الحضارة التى قد َه مٿ للإنسان أشد الأسلحة فتكًا » وصعدت به إل 
الأجرام العليا ‏ شف ثشفي جراحات القلق والتفسخ » ول تضع تًا للجريمة والعنف » ولم تنتشل 
الإنسانَ من الحياة التى تَردّى فيها يعاقر المخدرات وا-لخمور » ويصيبه الإيدز نتيجة السقوط 
فى الشذوذ .. إلى آخحر هذه القائمة السوداء التى توصم حضارة الإنسانِ الحديث بوصمة العار 
الذى هو أشد نكيرًا من التخلف . والله سبحانه لطيف بعباده . 


)1( المرجع : ( اريك فروم : الدين والتحليل النفسى ترجة فؤاد كامل مكتبة غریب ١۹۷۷‏ ص ۱۱). 
~~ 


الباب الثانى 


نشأة الفكر الإسلامى وأهم مجالاته 
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أوضحنا أن التفكير بمقتضى ما جاء القرآأن به فريضة إسلامية » ولهذا صار من المتوقع 
أن تكس فى المحيط الإسلامى جهودًا إسلامية صميمة »ركز هنا فقط على ال جوانب التى 
أدخلت ( العقل ) فى اعتبارها .. أى أننا هنا لن نتطرق إلى علوم التفسير ومصطلح الحديث 
والفقه » والناسخ والمنسوخ » وأسباب النزول .. ونحو ذلك من العلوم النقلية التى قامت 
لتوشح هذه ابوانب اتی ندم الم کی یکتمل دینه؛ ریدی ما وجب عليه من فراثض 
جاء بها القرآن الكريم فى صورة مبادىء » وقامت السَنَةٌ الشريفة بتوضيحها وتطبيقها على 
أفضل الوجوه. 

إن الذى يعنينا هنا وحن بصدد التفلسف عند المسلمين أن نوجه الممة نحو العلوم 
( العقلية ) وهى التى أطلقنا عليها ( الفكر الإسلامى ) . 

ومرة أخرى تحن نحترم المصطلح ونفهمه فه صحيًا بمعنى ما هو الفكر الذى يمكن 
أن ينسب إلى الإسلام » وأن يستحق اللقب الشريف › وياء اللسب فى الوصف 
بإسلامئ..فالإسلام بالقطع راض عن مقاصد أصحابما كل الرضا إلى آن يثبت العكس أى 
حين ينحرف أو ينجرف آحدهم عن هذا الغرض النبيسل .. وهو تدعيم الدين وخحدمة 
المتدين .. ويمكن حصر ذلك ف العلوم الأتية : 

. علم الكلام أو علم العقيدة أو علم التوحيد‎ - ١ 

۲ - علم التصوف الإسلامى . 

۳ -علم أصول الفقه . 

هذه علوم مولودة فی كنف القرآن والسنة میلادًا شرعيًا » ولا یمکن أن يرجه إلیها ما پوه 
إلى الفلسفة عند المسلمين من انتماء قريب أو بعيد إلى الفلسفة اليونانية أو غيرها من 
الفلسفات . 


ولذلك فنحن ننظر إلى هذه العلوم على آنا تمهيد للتفلسف الأصيل عند المسلمين فى 
عصر لاحق » وأننا لو ضممنا هذه اللوم إلى الثار التى حققها القرآن الكريم والسنة ا لمشرفة 
لأمكن القول إنه كان يمكن أن يكون عند المسلمين حظ كبير من الاتجاهات العقلية ا لخاصة 
بهم سواء تأثرو! باليونان أو لم يتأثروا بعد عصر الترجمة » ويكون هذا اللحظ من الفكر والتفكير 


E. 


حاملاً لبصمة الإسلام دون غيره 5 لأنه لیس من الضرورى أن تكون أفكار الہبشر مطابقة 
لأفكار اليونان .. وإلا كان نصيبها الرفض . 

هذا منطق لا نقبله.. فنحن لنا شخصيتنا المستقلة » وظروفنا الخاصة » ونحن نقدم 
ونعطى » ولا نأخحل أو نستعير وعلى من لا يقبل ذلك أن يراجع تفسه مرة ومرة . وعليه أن يرفض 
الاعتراف بأن لکونفوشيوس وبوذا وزرادشت آثاراً فى الفكر الإنسانى لأا لا قشى على النسق 
اليونانى . ولم يقل آحد بن الفكر ف ( آيونيا ) وف ( إيليا ) وعد سقراط والأبيقوريين 
والرواقيين .. إلخ ما سطره اليونان رسالات ساوية » أو مقاييس متفق على إخضاع ما تتمخض 
عنه آفكار الأمم فى الشرق والغرب ها ؛ فإذا كان التعليل آن معظم فلسقات الشرق قد نشآت 
ف كنف الدين بين اليونان تفلسفوا حارج نطاق الدين .. فنحن نتساءل : هلل ذلك لحساب 
الشرق آم ضده ؟ هل من المعقول أن نحتسب لليونان هذه الفلسفة ولا نضع فى الحسبان تلك 
الوثنية التائهة التى عكفوا عليها حتى عبدوا من الآهة ما نسب إليه الفسق والفجور ! 

ثم اذا نذهب بعیدًا وقد المحنا ق مستهل هذه المباحث أن نسبة ال لفلسفة إلى اليونان قد 
بدأ الطعن فيها مؤخرًا على يدى باحث لا يمكن اتبامه بالغرض أو المرض . 

ففى تقديرنا أن مقدار التفلسف فى الشرق حول الأديان التى ترتفع بالقيم الروحية أقرب 
فى ميزان الفكر الإنسانى إلى السلامة .. لأنه لصالح ترقية نوع الإنسان » وتلك أهم ا -لخصائص 
التى تيز الإنسان عن الحيوان الذى يحتفى فقط با لمحافظة على نوعه . 

على كل حال .. لندع ذلك جانبًا الآن .. ولنواصل الحديث عن بدايات الفكر 
الإسلامى » ها هنا نقطة هامة تتصل با لمصطلح : 

فنحن هنا نستخدم فى وصف هذه العلوم (بالفكر )ولم تضمها تمامًا إلى (الفلسفة ) . 

فهذه الأحيرة (عقل) حال » فالفيلسوف يبدأ عقايًا - حتى لو کان يتناول قضية دينية - 
ویسیر عقلیًا وینتهى فى آخر ا مطاف عقليًا .. فهو بارس عمله بعقل خُر صرف » ما ا متكلم 
أو الصوق أو عالم الأصول فهو يجيا فى إطار ( النقل )ء وعقله ملتزم بخدمة النقل مها أوغل 
فی عقصلانيته ؟ فبدايته نقل يفرز عليه من ا لمعطيات العقلية ما يمكن أن يُدعمه وينصره .. 
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وذلك صميم عمل المتكلم » وبذلك يأخذ وضعه وتقديره فى تراث هذه الأمة .. وحتى مها 
احتلف المتكلمون في| بينهم » فإن مرد هذا الاحتلاف إلى التنافس فى خحدمةالفكرة الدينية › 
وإبعاد كل الشبهات عنها. 

والآن .. لنَمْش مع التاريخ فيكون أول ما نصادفه فى البيئة الإسلامية هو : 


)١(‏ علم الكلام 

لو كانت مهمتنا فى هذه الصفحات تركز على وضع تصور لطريقة ف التناول للفلسفة 
والفكر الإسلامى » وليس من قصدنا - وهذا شىء متعذر - أن نبسط القول فى أصول وفروع 
هذه العلوم فذلك موضعه أمهات المراجع ومطولاتما . فنكتفى هنا بأن نشير إلى المسار ء وإلى 
محطات السار » وإلى أهم الموضوعات التى اشَجَّر حوها الخلاف › وإلى بعض وجهات النظر 
المتصارعة حوها .. كل ذلك دون اقتراب من التفاصيل والتفاريع.. لأجل هذا .. فا لماح 
لمنهجنا التناولى عدد حدود من الصفحات » وعلى من يرغب ف الاستزادة أن ينطلق من حيث 
وقف معنا إلى المطولات ثم يعود إلينا . 

Hek 


السؤال الذى يطرح نفسه فى بداية موضوعنا الآن.. هو لاذا كانت تسمية العلم بهذا 
الاسم؟ 

والجواب : آنه حينم) حث القرآن المسلمين على آن ( يتفكروا ) وأن ( يبَصّسروا ) .. وجدوا 
أنفسهم يختلفون حول قضية هامة تتصل بالقرآن نفسه وهو ( كلام ) الله هل هذا الكلام قديم 
( آی غير خخلوق ) آم هوباعتباره نزل ف زمن بعینه عل رجل بعینه فی مکان بعینه بعد ( خلوقًا ) 
ی حادتًا ؟ 

هذه القضية التى تبدو أن جلسة واحدة فى المناقشة قد تحسمها إلى الأبد صارت قضية 
المسلمين جميعًا » واستشارت الحكام وا لمحكومين.. ولقيت دائ مؤيدين ومعارضين » ووصل 
الأمر إلى أن نجمت عنها فتسنن » وأسسيلت فيها دماء ٠‏ ورد بسيبها قوم » واحتوت 


- 0 - 


السجون آخري ین .. ازدادشرره ا وعَمٌ خطرها » وتفرعت عنها أثتاء ( الجدل ) موضوعات 
اكتسبت هى الأحرى أعداءَ وأنصارًا .. وهكذا. 

فالانفتاح الفكرى المتاح بواسطة كتاب المسلمين ) يكن مناط لقاء بل متاط تقفرق 
وتحزب وتشرذم .. وعل الجحملة صار من عمل الأيام بعد ذلك أن تجمع مواد هذ المعلومات 
ومغرداتها فى صعيد واحد ليتكون منها عِلْمٌ يفرض تسه على ( فكر ) البيئة » ويصيح عنصا 
من عناصر ركه الثتانى وال هذا العلم لتفسه اسم قضيته الأولى التى طفت على السطح 
وطخت على كل ما عداها من القضایا» ونعنی ہا ما ذکرناه فی مستهل هذا الفصل (الكلام ) 
الإمى : خلوقًا آم غير خلوق ؟ .. وصار اسمه ( علم الكلام ) وعلى مدى القرون التالية اتسع 
نطاق هذا العلم الوليد اتساعًا خطيرًا وشمل قضايا كثرة تناولتها مدارس كبرة » واقتحمتها 
شخصيات علمية مرموقة » ل يكن ها أن تلزم الصمت» وساعدت الأسباب السياسية والفتن » 
والظروف الاجتماعية .. وأكشر من هذا طبيعة اللغة العربية التى جاء بهاالقرآن الكريم » وما 
ل به من جاز وحقيقة ووجوه ونظائر » وأضداد ٠‏ وترادف .. إلى غير ذلك من خصوصيات 
اللغة العربية .. كل ذلك ساعد على آن تستعر اروق بين ( الق ) .. فكل يريد أن يكون من 
الفرقة الناجية التى تنبا الرسول ية قبل موته ها .. تلك الفرق التى ستتحول إليها 
لأسة ين بده حتى تصسل إل أكثر من سبعين فرقة » واحدة منها فقط هى الفرقة 
الناجية. 

وبمرور الزمن أخحذت ضوعات هذاالعلم الإسلامى الصميم تلج عن طريق 
الفلاسفة المسلمين إلى الفلسفة نفسها » فهى ولا كانت جزء! من تركيبتهم وخلفيتهم الثقافية 
قبل النهل من المترجمات اليونانية » فهى أسبق فى الوجود ٭ وهی سلاح إسلامی قوی يصلح إذا 
استخدمت الفلسفة في بعد للدفاع عن الدين » وهى مع الزمن اكتسبت نفسجًا واستوت 
عودا» وزادت انتماء ونماء فى المخزون الثقاق للامة لأا - وما قيل فى شأنما - أول صورة 
-حركة الفكر الإسلامى تحاول أن تتفهم ماجاء به ( الوحى )» أى آنا النقلة ا-لحضارية بواسطة 
الجدل البعيد عن التسليم والاستسلام . 


ومذا.. ففى رآينا أن هذا الملم ( علم الكلام ) )ينل من المعاصرين ما يستحقه من 
الاهتمام » ولو وجدمنهم بعض الاهتام لأصبح خير زاد يستعين به المفكرون ودعاة تحریر 
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الذهن والتنوير على مقاومة أهل التطرف والتعصب خحصوصًا وأن بعض جماعات التطرفين 
الآن ترفع شعارات ( كلامية ) وجدت ما يناقضها من غالبية فرق « الكلام » فى عهوده 
الأرل .. فالحاجة إلى سلاح مضاد من نفس النوع تصبح ماسة وضرورية » وطا ها انتظرنا أن 
یستفید مناظروهم من کبار العلماء والدعاة والمسشولين من هذا المخزون الثرى الهائل .. 
ولكن نادزا ما يبجحدث ذلك حسبها تنقل إلينا وسائل الإعلام . 

ومن العجيب آن يشق هذا العلم طريقه فى فُوة وشباب فى عصور الإسلام الأولى حيث 
الصحابة والتابعين وتابعى التابعين حتی يلتقی فى أحريات القرن الخامس الهمجرى 
بموضوعات الفلسفة بيا فى الفلسفة من تحرر وانطلاق . 

بينما تمده ا مفكرون المعاصرون » ويتحاشاه أكشرهم كانه آية من آیات التخلف خليقة 
بأن توضع فى متحف التراث » انما من حفريات التاريخ ! إن فى داخل هذا العلم من القضبايا 
والمواقف ما لو سلّطت عليه أضواء المعرفة المتتخصصة لاتضح أننا نحن الآن فى أشد الحاجة 
إليها كى نتفهم الإشكالات السياسية والاجتماعية والثقافية التى تجرى فى العام من حولنا . كا 
آن فيه ما نحتاجه آفرادًا ؤجماعات لإدراك علاقاتنا بالكون وما وراء الكون . 

ولنضرب على ذلك مثلاً واحدًا هو : كيف تناول ا لمعتزلة قضية حرية الإنسان ؟ وكيف 
صرحو بأنه لکی یکون اللہ عادلا جب آن یکون الإنسان حرًاء لأنه لا جوز آن ماسب اء أو 
آن یسال حینا یکون مقيد اليدين مكل الفكر !! 

ابحثوا ئى هذا .. وقولوا بجمعيات حقوق الإنسان فى الغرب إن لديكم ف َب تاريخكم 
الميكر رعيلاً من المفكرين الأأحرار ظهروا قبل عصر الترجة اليونانية » وناقشوا عقيدتهم فى 
جرأة » واستمهلوا دحول الإيمان الام إلى قلوہم حتى تقتنع عقومم أولاً . 
يمكن آن يلعب دورًا ( الآن ) فى تشكيل حي اتنا الثفافية التى يخيم عليها الكسل والتبلد 
والاسترزاق . 

إنتا لسنا مفلسين .. فالعقل العربى كان يناقش - بموضوعات هذا العلم - شد الحكام 
بطشًا » فحین| کانت الديكتاتورية الحاكمة تحاول أن تقنع الاس ( با جبرية ) وان الإنسانَ 
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ريشة فى مهب الريح » وأنه فاقد الأهلية لکی يدير شثون حياته ويواجه مصاثره .. َب فريق 
من علماء هذا العلم يرشق بالسهام الفكرية هذه الدعاوى الباطلة » فكان الواحد منهم يستمد 
من کتابه المقدس ما یقذف به فی وجه جلادیه » ویکشف أن الوحی قد جاء ب) يكف لتحرير 
الإنسان من ا غوف والظلم » ومصادرة العيش وتصفية الجسد .. عن طريق تحقيق العدالة ؛ 
فالحدل اسم من آسماء الله وهو يناشد الناس أن بوا ليقولوا قولة حى عند سلطان جائر . 

ولا أريد آن أفيض .. فال حديث يطول » لأننى متعاهد مع القارئ على أن أقَدّم له فقط 
علامات على الطريق . 
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لا أبالغ إذا قلت إن لسان حال القوم منذ عصر مبكر يمكن صياغته فى شعار : أنا 
مسلم فأنا حتلف !! وكأہم قد حَولوا ما منحهم الإسلام من حرية فى التفكير إلى نقمة ۶ 
وراءها الشر المستطير . 

وآية ذلك آنه من الأيام الأولى بعد وفاة الرسول ية ودبيب الخلاف يسرى بين الصفوف 
فالنبى بحكمته احترامًا منه لإرادة الأمة › وللطريقة الواضحة التى أبانها عند اخحتيار من 
يحكمهم ترك مسألة الخلافة دون تقييد حتى لا تختلف هذه الأمة التعسة على نفسها .. ولا 
يمضی وقت طويل حتى يأتى رجل واحد يظهر فى هذه الأمة البائسة ليفرض نفسه عليها وعلى 
أنظمة الحكم فيها خالمًا بذلك أحص خصائص الإسلام وهو الأحذ بالشورى واختيار 
الأصلح قبل تسلم مقعد الحكم ومناشدة الناس أن رموه إذا اعوج › ویکونوا کا قال ابن 
الخطاب : لا خير فيكم إذا م نسمع منكم هذه ا معارضة » ولا خير فينا إن ل نسمعها منكم . 
وتلك صيحة قل أن تجد ها نظيرًا فى آشد الأنظمة ديمقراطية الآن . 

أما هذا الرجل اللص الداهية - وهو معاوية بن أبى سقيان - الذى لو عاد إلى أصوله 
القديمة لوجد أن أباه كان زعيم الشرك فى حرب النبى » وأمه هند بنت عتبة آكلة كيد حهزةء 

وخالته حمالة الحطب زوج أبى مب .. وحتى فى الإسلام فأبوه ل يدخل الإسلام إلا عام الفتح 
- فى بعض الأقوال - وأمه ) تسلم إلا عند بيعة النساء . وهو شخصيًا خحاض غار حروب 
قاتلة بين عل وبنيه » حروب تكفى لشطر صفوف المسلمين .. رجل بكل هذا التاريخ السابق 
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یزدری الحق الدستورى للأمة فى اختيار الحاكم - كا أوضح الدين - ٠‏ ويتبوأ العرش فى دمشق 
كأنه كسرى أو هرقل .. ويستعمل الذهب والسيف ويعيد تأليب القباثل والشعراء إلى ما كانوا 
فيه صراعات وحزازات كان الإسلام قد أطفأ النعرات التى تحركها» فأحياها . 

والواقع أن المسلمين جميعًا مسثولون عن كل ما حدث فم لأم اتجهوا بعد وفاة النبى بال 
نحو التمزق لا التوحد » وبدأت السياسة تستعين بالفكر وبدأهذا العلم فترة الحضانة فالأيام 
واللیالی باتت حبالى بها يتئزى فيها من بدايات للصراع والخلاف .. والجدل . 

بل إننا إذا شنا الدقة وأردنا أن نؤرخ ( للجدل ) فإننا سنجد حتى والنبى بينهم أل هناك 
اتجاهات للحوار » وهذا شىء منتظر » لأن الدين ا لجديد فى تلك الفترة الباكرة فى حاجة إلى 
الإفهام ‏ فانتهزوا فرصة وجود صاحب الدين بينهم » وأمطروه بالأسئلة وبا لناقشة .. ونكتفى 
بضرب أمثلة مسرعة فى هذا الصدد تسجياا لاستعداد (العقل) الإسلامى لعدم قبول ( الفكر ) 
المقى إليه فى رضوخ .. وتكون هذه المجالس من حول النبى اا أولى أشعة الفعجر الل 
المبشر بسعة الأفق ورحابةالصدر وديناميكية الحوار » هذا فضلاً عن المناقشات التى كانت 
تجرى بين الرسول َة ووفد من أهل الكتاب من اليهود والنصارى » ومع أنه كان يمد ذلك 
جز۶ا من التبليغ » ومن صميم رسالته ب إلا أنه كان لا يود للمسلمين أكثر من أن يأخذوا 
صحيفة الدين بيضاء نقية » لا يتسرب إليها فكر دخيل يقول صلوات الله عليه فى ذلك : 
« لاتصدقوا أل الكتاب ولا تكفروا هم» وقولوا آمنا بالذى أثزل إلينا وأتزل إليكم » 
ولا إل واحد » ( صحيح البخارى باب قول النبى لا تسألوا أهل الكتاب ) .. وكان يقول : 
« والله لو کان موسی حیًا ما وسعه إلا اتباعی » . 

لأجل هذا .. فحن إذا رحنا نتقصى موقفه من ا لمسلمين ‏ واستعيا لمم الجدل معه 
صلوات الله عليه فهنا لا نجد تحمْسا من طرف الثيى للدخول ف المجادلات اللهم إلا إذا 
كانت من النوع الذى يزيد مساحة الإيمان فى القلب .. وغير ذلك لا داعى له . 

روی امد ومسلم والنسائی وابن ماجه والبخار ی فى الاعتصام أن الرسول َل قال : 
١‏ ذرونی ما ترکتکم فإنہا َلك من کان قبلكم بکثرة زام واختلافهم عل آنییائهم » فإذا 
آمرتکم بشیء فأتوا منه ما استطعتم » وإذا نهیتکم عن شیء فدعوه » وکان قول :« يا آمة 
محمد .. لا جيجوا على أنفسكم وضح النهار » !! 

ب 


إنه کان يخشى عليهم أن يكونوا صنَاعًا للفتنة فيم بينهم» وآن يظلوا من بعده يضرب 
بعضهم بعصا .. والأمور أوضح من أن يكون حوما حلاف .. ومن أمثلة الدخحول فى اللجاجة 
التى لا لزوم هما : 

عنه ب أنه قال : « يأتى الشيطان أحدكم فيقول : مَّن خحلق السموات والأرض فيقول : 
الله » فيقول له : ومَنْ حلق الله ؟ قَمَنْ وَجَدَ ذلك فلمل آمنت بالله ورسوله . 

وآحرج البخاری وغيره أنه لا تزل وله تع ال : إا کل شىء خلقناه بِقَدر ¢ فقالوا :ا 
رسول الله : فقيم إذن العمل ؟ فقال : کل مير لما خلت له . 

ويقول الإمام الرازى فى كتابه أساس التقديس : (اعلم أنه اشتهر ف التفسير أن الى 
ية سئل عن ماهية ربّه وعن نعتِه وصفته » فانتظر الجواب من الله فأنزل الله تعالى سورة 
الإحلاص ( أساس التقديس ص ۲١‏ ) ومن هنا نستطيع القول إن النبى َة سمح با حدل 
ا لمزيل للشبهات المدعم لصحة الإيمان ٠‏ المطمشن للعقول والقلسوب .. لكنه لم يسمح 
با لمهاترات والتفاهات وال مناقشة لمجرد المناقشة . 
لأن فى الصفوف من لا يؤن ! 

ولیس آل على صواب رآی النبی ‏ وبُعٍْ نظره من آن علاء الكلام فيا بعد ل يروا 
أنفسهم - ف بعض الأحيان- من الدخول فی جدليات كانت تؤدى إلى اشتداد النزاع » وإلى 
ابتعاد بعضهم عن بعض حتى كانت الفرقة الأصلية تتفرق بعد فترة إلى فرق فرعية .. وهذه 
بدورها تتشرذم إلى ما هو أصغر . فابظ التكلمون الحقيقة مام اأحدين البسيط » وريا طح 
على نفسه هذا السؤال امام : هل آنا غير مؤمن حتًا باعتبارى جاهلاً لكل هذه الجدليات ؟ أم 
آن إیہا نی - رغم جهلی - سلیم ؟ 


وهذه قضية أثارها أبو حامد الغزالى » وقدّم فيها الرأى .. وربا أتى ذلك فى موضعه من 
هذا الكتاب .. والصواب فى نظرنا هو ا لرجوع إلى موقف الثبى ية من ذلك - ک) أوضحناه 
منذ قليل . 


HF ¥ 


ا 


-١‏ الشيعصة 

ویلقی النبی ربه .. 

ويختلف الناس حول الخلافة .. 

وتظهر طائفة تتشيع لانتخاب على بن أبى طالب » فتكون البذرة الأولى وا لخطيرة فى 
تاريخ المسلمين حتى وقتنا الحاضر . 

ويرجع الشهرستانى هذا المصطلح : « « الشيعة » إلى ( الذين شايعوا عليًا - رضى الله 
عنه > على الخصوص » وقالوا بامامته وخلافته : نصا ووصية إما جَلِيّاً أو فيا » واعتقدوا أن 
الإمامة قضية أصولية » وهى ركن الدين » وقالوا بوجوب التعيين والتنصيص . 

فع فى نظر هؤلاء هو الول : فلكل نبئ ول وع هو ولح هذه الأمة »وهو مستودع العلم 
اللَدنّى » وإليه تعود الأسرار الإلمية الكاملة » وهو خاتم الأوصياء كا أن حمدًا خاتم الأنبياء . 

وهم ينقلون عن عل نصاً بدعو آنصاره « شیعتی » - ( کا ي ذكر ابن النديم عن ابن 
اسحاق ) - ولكنٌّ هذا الاصطلاح يرد عَل لسان معاوية حين قال ليشر بن أرطأة عندما وجهه 
إلى اليمن : 

( وآمجن حتی تاتی صنعاء فإن لنا بہا شیعة ) تاریځ الیعقوبی ج ٤‏ ص ه٠ ١‏ 

أى آن اللفظ كان يستعمل فى تلك الفترة بمفهومه العام المتبادر إلى الذهن أى بمعنى 
الأنصار » ولكن بمرور الوقت اقتصر الاصطلاح على ( شيعة ) عل ا 
إلى توظيف النصوص الدينية لصالح هذه القضية » فأما القرآن فقد لجأو - لأنہم لا يستطيعون 
له تغيياً إل التاويل » وما الحدیث فقد كان مرتتا ( لوضعهم) کیغیا شاءوا. و . ومن أمثلة ذلك 
تفسيرهم ل * إنا عرضنا الأمانة على السموات والأرض وا بال فأبين أن يحملنها وأشْمَفْرَ منها 
وحملها ( الإنسان ) إنه كان ظلومًا جهرلاً ) . 

فالأمانة عندهم هى الخلافة » والإنسان الذى اختطف الأمانة آبو بكر .. وهكذا كل 
تقدم الزمن بدآت النصوص القرانية وا لحديثية تلوی لبا حتی تتواءم مع ضرورة أن لی عل 
الخلافة بحد الثبى لا له من مزايا اعترف بها الرسول ب فى مواضع كثيرة » يذكرها التاريخ 

د 


بتفاصيل لا حصى » أضافث إليها الأيدى الشيعية إضافات مذهلة » تصل فى بعض الأحيان 
إلى حد الخرابة ! ولعبت اليهودية » والسبأية" وغيرهما من التحل ذوات الأغراض البيثة لبوا 
أدوارا ظاهرةً ومتخفية حاولة صرب الإسلام » والكيد له شفاء لما فى صدورهم من حقد ؛ حين) 
عجزوا عن ضربه فى وضح النهار لجحأوا إلى تيارات خفية مشبوهة لتحقيق ذلك .. ومع ذلك 
فقد نشبت حروب بين على وعائشة » وبين على ومعاوية .. وتضخمت الأمور إلى فتنة كبرى .. 
غير أن الذى يعنينا هنا هو الحوانب الحَقّدية » لأا هى التى تعتمد على (القكر ) . ونحن هنا 
نؤرخ للفكر لا للسياسة » وهذا الفكر بدأ يزدهر عقب مقتل الحسين على نحو سريع جعل 
الشيعة فرقة (كلامية) أخذت تزدادعددًا » وتتضخم فكرًا .. انتهى بها الأمر إلى الانقسام إلى : 
الكيسانية والمختارية والماشمية والزيدية » ثم تفرعت هذه الأحيرة إلى السيلمانية والصالحية 
وا لجارودية .. حتى كانت ( الائناعشرية ) وهى المذهب الرسمى لإيران فى الوقت الحاضر . 

والموضوع کا نرى يحتاج إلى جلدات تتابع كل هذه الفرق واتجاهاتما » ولكننا نكتفى هنا 
بالتوقف عندبعض النقاط الجديرة بالاهتام : 

١‏ - إنه إذا كانت الزيدية ( نسبة إلى زيد بن على بن الحسين ) ترى إمكان إمامة المفضول 
من غير الفاطميين مع قيام الأفضل من الفاطميين إذا كان ذلك لمصلحة يراها المسلمون فلاذا 
لا ينسحب ذلك على الصحابة » بمعنى أنه اذا لا يتولى أبو بكر الخلافة مع وجود علعٌ رضى 
الله عنه . 


إننا نرى أن الوضع كله يمكن تصحيحه لو نظرنا إلى المسألة من زاويتين زاوية الخلافة 
وهذا منصب سياسى » وزاوية الإمامة وهذا منصب شرف يَقَصَدٌ بها احترام نسل رسول الله لا 
فی کل زمان . وہذا يكون من حق الأمة آن يختاروا حاكمهم حسب| جاء به الدين أما عاولة 
دجه) فهو يضيع على الأمة حفّها الدستوریَ فى اختيار مَنْ يجكمها . 

والشيعة إذا كانوا ينعؤن على معاوية ما صَتّعه فى ( توريث ) العرش ف أسرته فلماذا 
یلجأون إلى توریث الحكم فى بيت ( فاطمة ) ؟ فنحن نرى أن الأمر المقبول أنه إذاكان لاب 
)١(‏ نسبة إلى عبد الله بن سب - وهو ودی یمنی أسلم » وأدعى آلوهية علنَ بشكل جعل عليًاً نفسه يستنكره » 


ویأمر بإحراقه ومن اتبعه فی نار تعد هم فما زادوا إلا صراسا ..الآن ازداد إيما ننا بالوهيتك لأنه لا يأمر 
بالإحراق فى النار .. إلا اله ! 


ا 


مِنْ منّل لبيت الرسول - أن يكون فى مرتبة الإمامة الشرفية وحسب » ويبقى حال السياسة 
مرهوتًا باختيار الأمة » لأنه ليس بالضرورة أن يكون الإمام ( الدينى ) مؤهلاً لفهم السياسة 
وتعقيداتها .. و أحيان كثيرة إلى ألاعيبها .. ففى الأمة من لا يساس إلا بالدهاء والحيلة . 
ولأجل هذا نجح معاوية فى منهجه بين| كان نصيب غيره الإحفاق والتشريد .. وأحيانًا القتسل 
- کا فى حالة عبد الله ين الزبير - وآسماء بنت أبى بكر أمه » وعائشة خالته » ومن قبل ذلك 
فأبوه الزبير بن العوام حوارى رسول الله بكلا » وأحد الحشرة المبشرين با نة . 

۲ - يرى الأئمة الاثنا عشرية أن الإمامة بعدعلحٌ فى ابنه الحسن ( ت ٠١‏ ه) ثم الحسين 
(ت ۱٦ه)‏ ثم على زین العابدین ( ت ۹٤‏ ه) ثم ف آبی جعفر الباقر (ت ۱۱۳ ہ) ثم فی 
جعفر الصادق ( E‏ 

(1) فرقة تقول بأحقية (موسى الكاظم) ت ۱۸۳ هثم أبى الحسن على الرضا 
ت ۲۰۲ هثم الجواد ت ۲۲۰ ثم الهادی ت ٤‏ هثم ٣ e‏ هثم محمد 
المهدى المنتظر المختفی عام ۲٠۰‏ أو ۲٠١‏ هوالذى سیعود ذات یوم کا سنوضحه . 

(ب) فرقة أحرى تسوق الإمامة ف أولاد جعفر الصادق من جهة ولده إسماعيل وهؤلاء 
هم الاسماعيلية .. الذين من نسلهم أغا خان وأبناؤه .. فى عصرنا الحاضر . 

۳ - وینبغی أن يتصف الإمام بالعلم الكامل وبالعلم السرى المكنون»وبالاستمداد 
الإمى من الله وبالعصمة من اللنطأً والسهو . . وهو قبل كل ذلك وبعده شخصية نورانية لأنه 
من معدن النبوة - هكذا ذهبت مواصفاتيم لاومام . 

٤‏ ¬ ويستند الشيعة فيا يستندون إليه من نصوص إلى حديث له عندهم أهمية قصوى 
هو حديث الثقلين » وقد ورد فى مستدرك الحاكم أن الرسول اة قال : ١‏ إلى تارك فيكم 
القلين : كتاب الله وأهل بيتى وإنها لن يتفرقا حتى يردا على الحوض » ويردف الحاكم « وهو 
حديث صحيح ٩‏ ( المستدرك للحاکم رقم ۳۰۹ ج۱ ص ۱٠١‏ ط دار الکتب ببيروت ) . 
ورواه الترمذى فى سننه هكذا : 

( عن جابر بن عبد الله قال : رآیت رسول الله ٤‏ ق حجته يوم عرفة وهو على ناقته 
القصواء يخطب فسمعته يقول : « يما الناس إنى تركت فيكم مان أحذتم به م تضلوا : 
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کتابَ الله وعترتی آهل ) آحرجه الترمذى فى سننه ( كتاب المناقب : باب مناقب أهل البيث ) 
وقال بو عیسی هذا حدیث حسن غریب ج ۵٥ص‏ 11۲ . 

أما ا لحديث الثانى فقد آخرجه الحاكم نفسه بسند آخر ینتهی بابن عباس قال : إن 
الرسول اة حطب الناس فى الوداع فقال : ( قد يثس الشيطان أن عبد بأرضكم ولكنه رض 
أن بُطاع فیا سوی ذلك ما تحاقرون من آعہالکم فا حذروا آہہا الناس نی ترک فیکم ما إن 
اعتصمتم له فلن تضاوا أبدًا كتابَ الله وسَنّة نبيّه اة إن كل مسلم أخ للمسلم ء المسلمون 
إخوة ولا يحل لامرئ من مال آخیه إلا ما أعطاه عن طيب نفس » ولا تظلموا » ولا ترجعوا من 
بعدی کفارًا یضرب بعضکم رقاب بعض . وانتھاء هذا ا لحدیث بابن عباس یذ کرنا شيئًا له 
قيمة أنه يرى نفسه كعلحٌ فى النسب فهو أيضا ابن عم الرسول .. إذا نظرنا إلى الأحقية . 

ٹم روی حدیتًا آحر ینتهی بأبی هریرة قال : ( قال رسسول الله ا : إنی ترکت 
فيكم شیئين لن تضلوا بعد هما كتاب الله وسنتى ولن يتفرقا حتى يردا على الحوض ) 
ص ۳٠١‏ ط ). وأحرجه الإمام مالك ف الموظآ ج ۲ ص ۸4۹۹ كتاب القدر وآخحرج 
الطبرائى فى الكبير ( يا معشر الأنصار ألا أدلكم على ما إن تمسكتم به لن تضلوا آبدًاء هذا 
عل ابوه بحبی وآکرموه بکرامتی فان جبراثیل آمرنی بالذی قلته لم عن الله عز وجل ) 
الطبرانی فی الکبیر حدیث رقم ۲۹۹۰ من الکنز ص ۱١۷‏ ج !۲ . 

وهكذا نجد آنفسنا فى نباية الأمر ونحن نوجه بعنصر جديد ف الموضوع وهو ( التدخل 
الإلمى ) فى تمجيد شأن عل .. ولا نحسب أن الصحابة - إن كان هذا حمًاً - كانوا غافلين 
عن هذاالبعْد فى المسألة المئيرة للريب . والسؤال هو .. لاذا م تَر الأمور بمقتضى هذا 
التدخل الإهى بعد وفاة النبى مباشرة ؟ وكان الناس فى حاجة إلى نص بهدئ س ورة القلق 
والاضطراب ! 

لقد ترك الأمُور على عواهنها حتى ظهر أقوام يَغْبدون علا .. وهنا تَصدّق العبارة 
القائلة اثنان ظلمها الناس حين أسرفوا فى حبها المسيح بن مريم صلوات اللهعليه » وعلى 


(۱) وإدًا فقد روى الحاكم حديًا واحدًا ختلقًا فى سنده ومتنه- وهذا يفرض على الباحث اتخاذ موقف نقدى 
من الموضوع برمته حسبا تقول حقائق علم « مصطلح الحديث » . 
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ابن أبی طالب رضی الله عنه .. إن عليًاً رجل طيب وزاهد ومجاهد وفيه كل الناقب الراثعة .. 
أمّا آن يخلع حبوه عليه ما فوق ذلك .. فهو مرفوض . 

ه - الإمام الغائب المخثفى العائد : إنه أحد الأئمة الاثنى عشر - كا قلنا هنل قليل - 
وهو يمشل الحلقة الأحيرة .. وتم جمعها كا يصف الإمام موسى الصدر ( حَبْل نورانئ وإحد ) .. 
و( محملون رسالة واحدة ) . وهكذا مرة أحرى تنتهى ال مسألة اية ميتافيزيقية » وتبدو الأمور 
وكأ الإمامة امتدادٌ للنبوة . وهذا فعلاً ما صرح به الشيخ محمد رضا ا مظفر فى ( عقائد الإمامية 
ص ٠١‏ ) - واحَتَلِف فيه فمنهم من ينتظر جعفر الصادق › ومنهم من ينتظر محمد بن عبد الله 
ابن الحسن بن الحسين بن على ومنهم من ينتظر محمدًا بن ا لحنفية » وتزعم آنه حى م يمت » 
وانه بجپل رَضری إلى آن يأذن الله له باروج » ويزعم اليميرى الشاعر الشيعو أنه ( بين أسد 
ونر يحفظانه )» وعنده عينا ماء وعسل › وأنه سيعودبعد الغيبة ليملا الدنيا عدلاً كا مُث 
وا 

إلى حر ذلك من الرافات والسخافات .. التى لا يتقبلها ( العقل ) . 

٦‏ - وأغرب من ذلك ما ترويه المصادر الشيعية عن كتب سرية كال حامعة : يزعمون أنه 
من إملاء النبى ب على علنَ وأن فيه ما يحتاج الناس من حلال وحرام » والأئمة يتبعون ما فى 
هذه الصحيفة ولذا فهم لا يآخدون بالقياس وال حفر : وهو من مؤلفات على بن أبى طالب 
وفيه علم بل شىء حتى الحوادث وا-لحروب وا لمنايا والبلايا ومصحف فاطمة : وهو أيضا من 
مؤلفات علح» وأنه ما أملى به الرسول عليه » وأنه سجل فيه ما كان محدث لفاطمة بعد وفاة 
أبيها بناء على آقوال جبريل ها !! 

وإن المقصود من كل ذلك فى تقديرنا هو البحث عن دعائم تؤيد تسلح الأئمة بأسرار 
لا يعرفها عامة المسلمين ولا خاصتهم » وأنهم إذا ارا فهم يفتون طبقًا لكتب بها علم 
خصوص موقوف عليهم .. ولا أعرف فى الإسلام هذه الخرصية العَلَمة بالأسرار .. وقد مر بنا 
كيف وصف الرسول ية دعوته بأنه « وضح النهار » » وآنه لیس عنده ما مخفيه . وأنها كملق 
الصبح . 

لقد وصف النبی فی القرآن بأن عليه البلاغ - وهو نفسه قال ف حجة الوداع « ألا هل 
بلغت .. اللهم فاشهد » والذى قول ذلك لا یمکن أن یطوی صدره على أآشیاء لا يصرح بها 
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لأمته .. فهو قد قال کل شیء وانتهی الأمر .. فما بال القوم يدخلون فى متاهات الصحف 
السرية وا مكنونات المطوية ! وا لخلاصة أن مذهب الأئمة لو فَكَرَ دُعاته فيا وصفوا به أئمتهم 
من فضائل ومزايا قد وضعوهم فى مراتب أعلى من الأنبياء وماهكذا يبل المسلم أمور 
تدینه ! آلیس من الأجدر آن یعرف کل امرئ حجمه الحقیقی ! 

۷ - وللإس| عيلية نظرتهم فى تفسير الوجود » خلطوا فيه کلامهم ببعض آقوال الفلاسفة 
القائلين ( با لفيض ) كأفلوطين صاحب « التاسوعات » » فيض الكائنات عن العقل الأول 
بترتيب حاص . والعقل الكلى عندهم هو الدع الأول وإليه رَمَرّ القرآن بالعلّم ء والس 
الكلية هى الميدع الثانى وإليها رَمَرَ القرآن باللوح المحفوظ » وللنفس الكلية جيع الصفات 
التى للعقل الكلى لكن الحعقل أسبق فى الوجود . وبواسطةالعقل الكلى والنفس الكلية وجدت 
جميع المبدعات الروحانية والمخلوقات الجسمانية - والعقل الكلى يقابله الإمام وهذا ما جعل 
شاعرهم ابن ها: e‏ يخاطب ال معز لدين الله الفاطمى : 

شت لا ما شاءت الأقد ار فاحكُمّْ فأنت الواحد القهار ! 


e O 
تصورات أبعد من ذلك « فهو الذى يجحاسب الناس يوم القيامة » وهو الصراط المستقيم‎ 
٠١۹و‎ ۱٥۳ والذكر الحكيم والقرآن الكريم » ( الاساعيلية للدکتور کامل حسین ص‎ 
ومابعدها) . . ولا ندرى ماذا بقى للنبى بعد ذلك . . مع أن احق آن التبى اة نفسه ن‎ 
يتحدث عن نفسه فى شى من ذلك آلبتة.. وكان صاحب الشىء أؤلى من اتبعه .. اليس‎ 

كذلك ؟! 


إن معنى إشهاده لربه فى خاتمة ة عمره آنه قد بلغ كل شىء للامة أنه ليس لأحد من بعده 
مھا أضاف ف إلى نفسه من مزايا أن يضيف خيطًا واحدًا فى الشوب الذى تركه هم » ويهذا 
تتساقط كل ادعاءات التميز وبالتالى ما يترتب عليها من المطالبات على نحو ما سنجد فى بقية 
مفردات المذاهب . 

وقد تسربت آراء الاساعيلية إلى « إخوان الصفا» وعَلَبَث على فلسفتهم . ويرى البعض 
آم فى الأصل من الاساعيلية ية وأهم فتحوا أبوايہم لكل طارق سنيًا كان أو شيعيًا » مبشدعًا 
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کان أو ملحدًا حتی يوسعوا دائرة آنصارهم بأى ثمن .. وتلك آمور لا تخفى على القارئ القن 
الذى يقرا ما بين السطور فى رسائلهم التى بلغت نحو الخمسين رسالة » وهى إن دلت على 
شىء فإنا تدل على أن علم الكلام كان مصدرًا من مصادر بعض الفلسفات ف البيشة 
الإسلامية » تشغلنا ونحن نقدم هذا الكتاب . 
3 # 

وسنعرض هنا بعض آراء الشيعة الإمامية ء تاركين للقارئ اكم عليها فى ضرء الإسلام 
النقى الصاف .. فالنقاء والصفاء من مزايا هذا الدين . وأحب بهذه المناسبة أن أشيد بالثورة 
التصحيحية التى يحمل الآن لواءها الصديق العزيز العلأّمة موسى الموسوى الذى هر فى 
الأصل حفيد الإمام الموسوى أحدكبار الأئمة الشيعية . والدكتور الموسوى أستاذ للفلسفة فى 
جامعات أمريكا» وقد صدر له نحو عشرة كتب تتضمن ثورة علمية مدققة على ترهات فقهاء 
الشيعة » وقد شرفنى بكتابة مقدمات لبعض تصانيفه اقتناعا منى بحاجة المسلمين إلى اجتماع 
الكلمة حول الدين الصحيح وإنقادًا للأمة من هذا التشرد المقيت الذى شره صورة 
( الإسلام ) نفسه فى نظر الأعداء والأصدقاء . 

أهم آراء الأئمة | لاثنا عشرية الآن : 
١‏ - ولاية الفقيه : 


نادى فقهاء المذهب بضرورة الانقياد التسام والطاعة العمياء للفقيه لاف المسائل 
الشرعية وحسب » بل حتى ف الموضوعات التى لا دحل للدين فيها » وإلا كان عمله الدينى 
عاطلاً باطلاً لا قيمة له » وخلعوا على أنفسهم ألقاب ١‏ آيات الله » وأضفوا على أنفسهم بعد 
ذلك صفات الشموخ والعلو إلى درجة التقديس مستغلين فى ذلك حب العامة لآل البيت › 
فتمرع الاس فى اتباعهم بحكم ( العقل الجمعى ) ثم حططوا اة الأموال وتکدیسها فى 
خزائنهم اعتادًا على الآية ٤٩‏ من سورة الأنفال ‏ واعلمو! أن ما غنمتم من شىء فإن لله حمْسّه 
وللرسول ‏ ففسّروا الآية بأنها نزلت فى أرباح المکاسب » فى حين أن المْسرين مُجْمعون على آنا 
نزلت فى غنائم ا لحروب » ولا علاقة هما بأرباح ا مكاسب » وأَفتّزا بتسليم هذا الخمس إلى ايدى 
الفقهاء والمجتهدين .. وإلا كانت صانم باطلة وصومهم باطلاً وحجهم باطلاً .. وهنا مرة 
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آخرى يقع ( العقل الجمعى ) تحت عبودية آيات الله بلا أدنى مناقشة أو تردد .. وليتهم يتفقون 
ذلك فى صالح المجتمع » فالحاصل أن البؤس يميم على بيوت الملايين من تلك الطائفة 
التعسة بين تنتفخ كروش فقهاء ا مذهب ! 

۲ - ضرب القامات ق يوم عاشوراء : 


جدادا على مقتل الحسين فى كربلاء بالسلاسل حول الأكتاف والرءوس تشج بالسيوف 
والقامات . 


: الزواج المؤقت أو زواج المتعة‎ - ٣ 

يزعم فقهاء الشيعة آن ا محعة كانت مباحة فى عهد الرسول ي وعهد أبى بكر ون الذى 
حرمها هو عمر بن ا لخطاب » وهم يستدلون على ذلك بیعض شواهد وردت ف کتبهم 
ومراجعهم . بينم تقول مراجع التاريخ الموثوق فيها أا كانت عادةٌ جاهليةً عمل الناس بها فق 
السنوات الأولى من عصر الرسالة حتى أمَرَ النبى إل بتحريمها يوم خيب أو فى حجة الوداع 
شاعا شان ا مر التی رمث بعد سنوات من بعثة التب الکریم حین نزلت فيم آيات 
التحریم بعد نسخ جری على مرحلتین - کہا هو معروف . 

آما الزواج ا مؤقت فهو ما زال ساريًا حتی الآن » لا يمع منه إلا شَرْط واحدٌ هو آن تكون 
المرأة ى عصمة رجل آخر وإلا فيجوز الزوإج بعد كلمتين فقط ودون شهود » أو إنفاق عليها . 
وللمدة التى يشاؤها حتى لو كانت لربع ساعة » مع الاحتفاظ بسلطة مطلقة لنفسه وهو الجمع 
بين آلف زوجة با متعة تحت سقف واحد 1 ولا حق لواحدة منهن ف ميراث أو نفقة . 

والسؤال هو : هل من المعقول أو المقبول أن يرضى الإنسان للمرأة اَن تفقد كرامتّها 
وتتدمر شخصيتها إلى هذا ا لحد المهين ؟ وهل هذا الذى يجرى يرضى المشاعر الإنسانية ؟ أو 
ليست إن كنا نريد تسمية الأشياء بأسمائها ا لحقيقية - إلا صورة من صور ال لحتس والدعارة تتم 
باسم الدین ؟ ی دين هذا ؟! 


٤ .‏ -صلاة الجمعة حرام فى عصر الغيبة : 
وتحل محلها صلاة الظهر » وإن كانت الآن تؤدى فى عهد آيات الله بأسلوب ( الصلاة 
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العبادى السياسى ) فاللخطباء جعلوا خصصة لقضايا الساعة » ومشاكل البلاد السياسية › 
وف الأقاليم يترك لأئمة المساجد حُريّة آدائها آو عدم أآدائها . 

ولا آدری ما ذا يفعلون فى سورة تحمل اسم (الجمعة ) وصلاتها فى القرآن الكريم دون أن 
نسمع عن ناسخ ينسخها - كا جرت بذلك آعراف التحريم والتحليل . 
ه - الجمع بين صلاة الظهر والعصر وبين المغرب والعشاء : 

أى آنه لا مراعاة للمواقيت المحددة لكل صلاة حسيا صل النبی با فى مسجده مس 
صلوات وأخحذ عنه الناس احترام كل ميقات من مواقيت الصلاة .. إن المقصود بذلك هو 
خالفة آمل السنة وحسب .. ما صلاة ( القصر ) فلها ضروراتما المعروفة وهى استثناء 
وليست قاعدة . 
٦‏ -الأذان عتد الشيعة : 


وهم يضيفون إليه عبارة « صلى الله عليكَّ يا عل » » بل نسمع تحية أحدهم بتنغيم صوتى 
« السلام عَليكم » فيرد الآحر : « للهعليكم السلام » .. فكأنهم يريدون إضا فة اسم السلام - 
وهو من آساء الله تعالی - إلى على بن آہی طالب . 
۷-التقية : 


إنہا تعنی أن تقول شيئًا ضر شيًا آخر » آو تقوم بعمل عبادى أمام سائر الفِرق 
الإسلامية وآنت غير مقتنع به » ثم تؤديه فى بيتك بالصورة التى تراها أئت . 

مع أن الشيعة الأواثل الذين هم قدوات للمذهب ل يعرفوا هذا اللون من الرياء» 
وواجهوا مصائرهم بكل شجاعة آمام جلاديم .. إن) ظهرت التقية فى عهود العمل السرى 
ورغبةً فى الأمان .. والمسألة فى كل الأحوال غير واردة فى قرآن أو َة .. وليس أدل على ذلك 
من آن بلالا الصحابيٌ الجليل لم يلجأ إلى التقية ء وما زلنا نسمع صوته وهو يعلو تحت السياط: 
a |‏ 

تلك صورة حاطفة عن بعض قواعد المذهب الشيعى التى مازالت تمارس حتى الآن .. 
وسنزيد عليها بعض التوضيح بعد حين . 


E 


تعليق عام على التراث الشيحى 

نحن نرتبط مع القارئ بأننا : 

. ننظر للتراث الإسلامى نظرة فيها التزامٌ با مصطلح‎ - ١ 

۲ - نحن نريد أن تُحقق جدوى من هذه الدراسة بحيث نلتمس فى الحاضر طريقًا إلى 
المستقبل يتواكب مع العصر » وينقذنا من التخلف .. وبهذه الرؤية نسترجع الماضى عَلَّنا 
نچنى منه فاثدة . 

والآن .. نوجه النداء إلى فقهاء الشيعة .. هل ماسمعناه منذ قليل يتفق مع المصطلح 
أى مع نسبة مور حياتهم الدينية إلى الإسلام ؟ 
هل يتحقق ما صاروا إليه الوصف المقترن بياء السب ف ( إسلامئ) ؟ 


إن الفيصل ف الإجابة على هذا السؤال .. يرجع إلى البحث العميق أولاً نى روح الإسلام 
بغض النظر عن النصوص والمراجع » فحتى هذه الاعتمادات على النصوص موضع للريبة 
بدليل أننا - وقد تعمدنا ذلك - وجدنا أحد المرجعيات وهو حديث الفقلين يأتى بروايات 
تنفى وتثبت » وحسي)| نعلم من مصطلح الحديث أن الشك يتسرب إلى الباحث إذا حدث 
طَعْرٌ فى السند أو فى المتن . 

ثم .. هل فكرة غيبة الإمام الذى يجيا الآن يشرب لبتا وعسلاً تدخل عقل عاقل يريد أن 
یکون إيما نه سلي) وصحیًا ؟ التق إننا نراها تخدم نظرية أبعد .. أنه طوال غيبة الإمام وى 
انتظار عودته ينوب عنه فقهاء ا مذهب وأساطينه .. كى يكتسبوا منزلة كهنوتية لأنہم عندئذ 
كمون باسم الرب ! ولكى يفعلوا كل ذلك ف ثوب مقبول يقولون بكتب سرية كالجفر 
والجامعة ومصحف فاطمة والعلم اللدنى والحبل النورا نى ثم تبلغ الأمور ذروتها عند 
الاساعيلية - كما أوضحنا من قبل - فهل هذه هى روح الإسلام ؟ ومرة أخرى دعوكم من 
المراجع والنصوص والأحاديث الموضوعة واللل المصنوعة .. هل فى ا لمرجعية القرآنية ذاتما 
ولیس فی تفاسیركم.. شىء من ذلك ؟ 
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ثم هل (المسر ) الذى أراده الثهمن ( الغدائم ) بخرج من ا باح وارزاق الناس کی 
يصب فى جيوب هؤلاء الفقهاء ؟ والغنيمة لغةٌ وشرعًا تعنى ما لَب فى الحرب . ثم .. هل المرأة 
التى كرّمها الإسلام ..لا بل کرم الإسلام ( الإنسان ) وفضله على کثیر من اللي تفضيلاً .. 
آو لیست التی ُفترم أن تكو اة تعت آقدامها إذا صارت اما .. تتحول إلى حيوان مهین 
.. كل مهمتها قضاء متعة الجتس فى مزل رسمئ تشرف عليه الدولة ء وتّباركه.. وتؤمن 
الداخحلن فيه والغارجین هنه .. 

ولاذا ؟-حفظًا للرجل من الفسق .. كيف يصان الرجل على حساب المرأة ؟ 

وما الفرق بين الفسق وبين المكوث مع امرأة لمدة ربع ساعة دون زواج سليم يتم حسب 
مقتضيات الدين .. إن الزواج الشرعى بالمرآة هو الذى محفظ كرامة الاثئين › وليس هذا 
النمط المشبوه من الزواج الذى ترفضه روح الإسلام . 

إن التسبة إلى (الإسلام ) هى التسبة إلى القرآن » فهل فى القرآن ما يشجع على هذا ؟ 
وهل إذا طلب إليتا أن عرف أحدًا بإسلامنا أن نقدم له هذه الاذج من العلاقات ؟ 

وبهذه المناسبة أذكر حوارًا دار بينى وبين أحد علماء الشيعة فى جلوب العراق » فوجدته 
يلتمس من القرآن سندًا لذلك وهو أننا إذا أتينا النساء نعطيهن أجورهن .. والأجر فى نظره 
شىء عارض لوقت عارض لعمل عارض .. فلا واجهته بأن دوران كلمة (الأَجُْر ) فى 
القسرآن لا يقتضى ذلك بدليل قوله تعالى عن المنعمين فى الجنة « هم أجرهم عند ربمم ) : 
وأظن الأجر هنا على التأبيد لا على العَرض العارض !! فسواء فى ال حنة آم فى النار فهم خالدون 
فيھا أبدًا. 

أعيدوا النظر فى ضوء ( كرامة الإنسان ) فذلك هو الروح الأصيل لاإسلام ء الإسلام 
الذى يرى أن الإنسان خليفة الله فى الأرض .. فهل يصل الأمر بأن نجعل هذه الانسانة مرتعًا 
للشهوات ؟ ! يقول الدكتور موسى الموسوى - وهو شاهد تاريخ مرموق - إن هذا الأمر يتم 
على النحو التال : 

. تتحقق المتعة بكلمة : معت موكلتى لنفسى بعد قبوطها بدون شاهد‎ - ١ 

۲ - جوز أن تكون لمدة ساعة أو أقل أو سنة حسب السلعة والرغبة والطَلّب . 
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۳ - يقع الفسنخ بإجراء كلمة « فسخت » لا طلقت بدون حضور شاهد. 

٤‏ - يدم للمرأة مبلعًا باسم أجرة الل حسب الشروط بينه وبين المسكينة وقد يكون 
هذا الجر درا آو آقل . 

ه - لا يجب على الرجل تفقة المرأة فى المدة التى هى بعهدته مثل الإعاشة أو الإكساء أو 
الإسکان كا هو الشأن فى الزوإج الدائم . 

> - لا ترث المرآة من الرجل إذا مات عنها فى مدة هذا الارتباط . 

۷- يستطيع الرجل أن يجمع بعدد غير محدود من النساء حسب إمكانيته وقدرته » 
يمتعهن فی وقت واحد وتحت سقف واحد إذا آراد أو استطاع ذلك . 

۸ - عِدَّة الفسخ ف المتعة )٤١(‏ يومًا أما عدة الطلاق ف الزواج الدائم فهى ثلاثة آشهر 
وعشرة أيام ( موسى الموسوى المتآمرون على المسلمين الشيعة ص ٠۷١‏ و١۱۷‏ ) ط کلیفورنيا 
عام ۱۹۹٩‏ . 

وی ص ۱۷١‏ يقول الموء وى : ( وف إيران الملا اليوم تأسست بيوت اسمها( كوثر ) 
وهى بمثابة دعارة شرعية » يشرف على كل واحل منهاآحد الملالى » مهمته الجمع بين الرجال 
والنساء باسم ( المتعة ) وبذريعة أن يعرف الرجل والمرأة كل منهما الآحر ) . 
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إن القلم لعف أن يَصِفَ هذه الأمور بأوصافها الحقيقية » وإن النخوة ( الإسلامية ) 
ترفض أی انتماء هذه الاتجاهات إلى الإسلام . 

لأننی آری آنه لا فرق بین ما جرى فى الخرب من انحلال وشذوذ باسم الحرية وبين 
ما نتم تأفکون !! 

يا أبها الناس : عودوا إلى القرآن الكريم .. القرآن الكريم وحده » واستبعدوا الكُكّب 
والنصوص التى وضعها أجلاف مرتزقة من الماضى السحيق » والتمسوا فى روح الإسلام 
السمو والعزة والكرامة والإباء .. فالقرآن الذى رقا من تعدد الزوجات لأننا لا نستطيع آن 
عل بين أكشر من واحدة يطمح إلى مجتمع نظيف نقى يكون دال البيت المسلم آساسا له ٤‏ 
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ول يات الإسلام لتنظيم عماية ا لجنس خارج هذا البيت على النحو الردىء الفاسد الذى 
أوضحناه . 

إننى ربأ( بإسلام ) .. أن بحأ به إلى هذه الدرجة » ولطا لما ووجهت وأنا أعمل بالبلاد 
السوفيتية بأسثلة فى غاية الحرج عن هذه الموضوعات حينا كنت أبدى شيئًا من الاعتراض على 
وضع المرآة فی بلادهم 1! فکانوا یقولون أو لیس منكم فى بلاد المسلمین کذاوكذا؟ . 

الهم لطمًا بنا .. وأغشنا أدركنا .. يا الله ! 

اسمعوها منى كلمة أخيرة .. لقد كان من أعز أمنياتى أن يتحد المسلمون فى قاصى 
الأرض ودانيها ليصبحوا آمة قوية تعيد جد الماضى » وترفع كلمة الله » وتصبح جديرة بأن ترث 
التحضر وتنشره بعد انزواء الشيوعية وتراجعها وانطفائها ..ولكنى أقوها صريحة( إننى متشائم ) 
لأنه لايعقل أن يتحد المسلمون وف بقاع الأرض آمشال هذه الدعاوى الباطلة التى تنظّم 
المفاسد» وتطمس كل القيم » وتعاكس حركة التقدم ؛ لأا لسہب بسيط تعاكس الإنسانية . 

معذرة فقد حرجت عن حدود تأليف الكتاب إلى منطقة تشبه الكشابةالصحفية .. 
فلأتوقف . 
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وقف حطيبهم قائلاً : أمّا بعد . . فوالل ما ینبخی لقوم ي ؤمنون بالر هن › شكال 
( حم ) القرآن أن تكودً هذه الدنيا آثر عندهم من الأمر با لمعروف والنهى عن المنكر والقول 
باحق و إن مُّ آو صر فإنه يمن ويْصَرٌ بهذه الدنيا ولكنٌ شراب يوم القيامة رضوان الو عز 
وجل » وا للود فى جناته » ( فاخرًجوا ) بنا إخواتا من هذه القرية الظالم أهلها إلى بعض هذه 
المدائن منكرين ذه البدع المضلّة . 

ثم ( حرجوا ) إلى قرية قرب الكوفة تعْرّف ب « حروراء ١‏ وسم وا حيئئذ با لترورية . وحين 
خرجوا على عل عندما ارتضى التحكيم فى التزاع بينه وبين معاوية سوا الحَكمة لأنيم قالوا 
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« لا حم إلا » .. لأن الرضا بالتحكيم معناه الشك » وهم إنا حرجوا للحرب وهم 
مژمنون بال اح واضځ فی جانبهم وجانب قتلاهم . 

واخبتا كرا انفسهم « الشراق لأهم فى نظر أنفسهم المعنيون بقوله تعالى  :‏ إن الله 
اشترى من ا لمؤمتين أنفسهم بان لهم الحنة » . 

کل هذه آلقاب اتصف بها اواج .. 

و رآينا أنہم وضعوا أول نة فى التمرد على ( أنظمة ) ا لحكم وفى نقد الحكام .. وهو 
لیس تمردًا نظريًا أو نقد كلاميًا بل هو تصرف عملى اقتضى وقوعهم فى سلسلة من الحروب » 
كا أنهم حين كفروا عليًاً ومعاوية وأبا موسى الأشعرى وعمرو بن العاص وطعنوا فى أصحاب 
احمل : طلحة والزبير وعائشة كانوا أول من أشاعوا موجة ( التكفير ) فى الجر الإسلامى على 
نحو واسع . E N OR LS‏ 
المستطيرٌ الذى مز كيان الأمة َا عنينّا لا يعلم إلا لله مداه » وأحطر الأمور أن يتطور الوضع 
٠ E E‏ وهم أيشًا أو صاع لنظرية فى الخلافة : فعندهم 
آن الخلافة جب آن تکون باحتیار حر من المسلمین » وإذا اتير فليس يصح اَن يتنازلٌ عن 
الحکم » ولیس ضروريًا أن يكون الخليفة قرشي بل يصح أن يكون عبدا حبشيًا » وإذا تم 
ذلك كان رئيس المسلمين » وهم بهذا بختلفون عن الشيعة الذين يحصرون الخلافة فى بيت 
التبى بل : ولمذا سرج الخوارج عن طاعة الأمويين والعباسيين لأنهم جميعًا جائرون بعيدون 
عن العدل » فضلاً عن خروجهم عن النظام ا لجمهورى الإسلامى إلى النظام الملكى الوراثى . 

وشيئًا فشيئًا دخلت آراؤهم السياسية فى آمور دينية » فقد رأى الأزارقة ( أتباع نافع 
ابن الأزرق - ظهر فى عهد عبد املك بن مروان )أن العمل بأوامر الدين من صلاة وصيام» 
وصدق وعَذل جُزء من الإيمان . ومَنْ نط الشهادتين ثم م يعمل بفروض الدين وارتكب 
الكبائر فهو ( كافر ) .. هكذا مرة واحدة يخلع الخوارج وصف الكفر الشنيع على من يقترف 
الكبيرة .. فلا هو منافق ولا هو مذنب ولا هو عاص .. بل كافر 1! وعندنا أيضا أن النقد 
وجه إلى ال وارج عند قوم : « لا حُكّمَ إلا لله فهو قول غامض ؛ لأنه لابد آن يكون هناك 
( بر ) . آى لابد أن يكون هناك خليفة بحكم » وإلا كيف تساس الرعية بدون راع .. فهى كا 
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وصفها عل : « کلمة حن بُراد بها باطل ٠‏ . وف تقديرنا آن من سوا ما قصاب به أمة من الأمم 
آن ترفع فیها شعارات یتعذر تحقیقها فی الواقع الخارجی . وف الوقت الذی يرى كثرةٌ منهم أ 
ترتيبًا على ذلك لاداعى لوجود أمير بين هم يُومّرون عليهم عبتالله بن وهب الرابسى ! وهذا 
نموذج لتناقضهم مع شعاراتهم . 

آم هسراية التکفیر عندهم فقد استشرت حتی راث جع المسلمين .. إلى درجة أنم 
رموا عل آنفهم مُؤاکلة غيهم » والزواج من غيرهم » والتوارٹ من غيرهم . إن غيرهم من 
المسلمين مغل كار العرب وعَبَدة الأوثان ولا يبل الإسلام منهم إل السيف » ودارهم دار 
حرپ» ول قعل اطفايمم ونساتهم . 

ومنهم فرقة ( الإباضية ) نسبة إلى رئيسهم عبد اله بن إباض التميمى ولا يزال أتباعه فى 
المغخرب وغرره إلى اليوم .. وهم لم يغالوا فى الحكم على خالفيهم كالازارقة » وأباحوا الزواج 
والیراث من غيرهم .. وف طبعهم مسال ورقة يتمیزون بها عمن سواهم من الخوارج . 

وقد روی آن واصلا بن عطاء - راس المعتزلة - وقع فی آیدی اواج فادًعی آنه ( مغراه 
مستجیر ) ورآی آن هذا ینجیه من بطشهم لو افصح عن آنه مسلم ولکنه لیس منهم ! ونتذکر 
آ۵ واصاا له رای ف مرتکب الکبیرة لامر صاحبها کا يفعل رارج . 

دالوانع أن نزعتهم الديمقراطية فى الخلافة ء وإخلاصهم المظيم لفكرهم وتشددهم فى 
تدینهم کانت تثیر بعض الإعجاب بہم حتی أن علا رغم ما پینه وبینهم قال : ل تقاتلوا 
ا حوارج بَعدی » فليس مَنْ طلَّبَ احق فاخطاه كَمَنْ طَلّب الباطل فادرکه » . 

فکان علا ُقارن بیتهم وبین معاویةً مشلا الذی هب لیطلب عقا لیس له وادرگه وی 


وف رآينا أذ شجاعة الحرارج وإخلاصه م كان بمشابة طاق إسلاية مب5 فو 
لو ويوا هذه المخَاصات والتكفيرات والعداءات نحوغير المسلمين من أعداء الدين 
لأفسحوا كم فى التاريخ موقا يترون فيه . 
وجلو ابعض جماعات التطرف والتشس دد فى عصرنا ا لحاضر أن يبوا أنفتهم إل 
ا لخوارج .. وهذا رأىّ فيه الكثير من المغالطة . ونجحوا فى إلصاق تهمة العثف والتقتيل بكلمة 
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( أصولية) حارج بلاد المسلمين مع أن اللفظة فى الأصل تحمل المعنى المضاد فإننا 
لو حسبنا مدى مسك المسلمين الآن من الملا نيين بالڈين » واهتمامهم الإعلامئ بإذاعات 
القرآن وتحفيظه وتجويده » وبإنشاء المساجد وبتشجيع الأزهر كى يكو منارةٌ للمسلمین فى 
هذا العصر .. كل هذاوغيره رغم ابتعانا عن العَهْدٍ بالرسول يل والصحابة والتابعين بعدًا كبينًا 
ورغم اخحتلاطنا الحضاری والثقاق والاقتصادى بتيارات تتراوح بين الإلحاد والانحلال » 
وإهمال الروحانيات وسيادة المادية واشتعال الحروب فى كل مكان» وفُرى الأعداء ا لمتربصة 
بالإسلام والمسلمین فی كل مكان . .. لو شنا إسلامنا باسلا مَنْ عاش الخوارج بين ظهرانيه م 
لاتضح أا مزلت قإضبين عل ديا أن التامرة للا يمكن قي اشها يبداد العباسية» 
المملوءة بأسواق النخاسة والحانات وبالشواذ والخصيان.. وإنٌ قراءةً فى كتاب « اليتيمة 
للشعالبى » الجزء الرابع أو « نهاية الأرب » للنويرى أو « الأغانى » للأصفهانى أو « العقد 
الفريد » لابن عبد ربه وأمثا ها لتكشف عن نظام فروق هائلة بين تدين أهل القاهرة الآن وبين 
بغداد عاصمة الخلافة . وإن مقارنةبين الحاكم ونظامه فى القاهرة الآن وهو جمهورى - آى 
متفق مع جوهر الإسلام.. يختلف عن نظام ملكى وراڻى يجلس على عرشه خليفة كالوليد 
ابن يزيد بن عبد الملك ( ا ال ای کاو ا اد بی ی جا عجو بای 
ثم يسك با لصحف فيز مره قه وهو يُنشد هازئًا : 
إذاما ئت ربك يوم حشر فمل یارب مَرقّنی الولیڈ 

ليس معنى هذا أننى أتقمص هنا دور المدافع عن عصرى » ولكنى بتحكيم النظرة 
العلمية التاريخية النقدية أرى أن بُعدنا عن العَهّد الثبوئ - والحق يقال ا ا 
الدينية ؛ فا زالت أل يثذنة أو تزيد ترفح الأذان » وما زال الناس يؤدون فروصّهم الدينيةً عل 
نحو جيد » وما زالت هناك هيبة وحياء على المستوى العام فى أصعدة ختلفة من مجالات الحياة 
لها حرطا ففى زماننا تستطيع الرآة فى القاهرة مثا أن تعود إلى بها وَخْدَها عند متتصف 
اليل وهى آمنة بين يَصعّب على (الرجل ) أن ية یمشۍ ف عرقت نیوبور آو نیوجرسی أو لوس 
آنجلوس بامریکا - زعيمة التحضر - عند الساعة السابعة مساء » وإلا واجَهَنّه عصابات 
تتجمع ف الطرقات كى تمارس الجحريمة والتفسخ والمخدرات واللواط والاغتصاب .. صحيح 
إا بلا تتقدّم عنا من النواحى العلمية والتقنية والاقتصادية .. ولكنها تفتقر - فى داخلها - 
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إلى قيم روحية سك بالفرد وبالأسرة وبا مجتمع عن التردى فى الرذيلة . ونتفوق نحن بهذا 
المقدار من ( إسلامنا )ء ونقبض عليه كالقابض على الحمر لأنه الذى محفظ أعمدة المجتمع 
من التأكل والانيار .. هذا -حق لا مواربة فيه ! 
ليس عندنا فى بلادنا العربية أنديةً لتبادل الزوجات كا فى الغرب الذى نتشدق كثرا 
بتخأّفتا عنه . ليس عندنا عصابات للنخاسة أو لبيع الأطفال لأر باب الشذوذ الجنسى كا فى 
وربا وبعض بلاد شرق آسيا .. ليس عندنا مشروعية زواج الرجل بالرجل أو المرأة با رأة كما 
تفعل آمم العام الأول . 
فا لمتطرفون والمتشددون - الكآن - الذين مخاصمون الناس ومساجة الناس ومدارسشهم » 
ويقتلون الأبرياء من العجزة والأطفالر إا يكمَسحون بفرقة کان رائدها التشدد فى احترا م القيم 
كانوا قد وقعوا فى الأحطاء وبالغوا فی بعض التصورات ` ر ek‏ کانوا رد فعلِ 
يخافون عليه أن نلق إلى ما فيه هلاکه» وکان حكامّه من الذّهاة كمعاوية ول بیته لا 
ا يذهب الجميح إلى الجحيم ماداموا هم يملكون السيف والمالّ والسلطة والنفوذ , , 
فبهذا.. ولیس بالإسلام آرادوا تأميم دولتهم .. فكان الخوارج شوكة فى حلوقهم .. وهذا منطق 
التاريخ فلل فعل رد فع يساويه ويضاده ف الاتجاه . 
فإلى هؤلاء ا متدثرين بعباءة الإسلام أقول : 
هل تل اخوارج وأصلاً بن عطاء حينا قال لمم إنه مشرك مستجير فلاذا يقتلون هم 
اليوم إحواتّبم - من أهل الكتاب - شركاء هم ف الوطن والباذلين ادم والروح معنا عندما 
هدد بلادنا عدو حارجی ؟ 
هل سرق الخوارج حل جوهرات یملکه مسیحی فی صعید مصر أو دلتاه ؟ | بجدٹ . 
وف هذا الصدد سأكشف لكم عن شىء من التاريخ .. هل تدرون أن من وصايا النبو- 
َة ليلة المجرة لعلى بن أبى طالب حن طَلَّبَ إلیه آن ينام فی خدعه حتی خرچ بصحبة 
أبى بكر ذات ليلة إلى دار اهمجرة .. لقد أوصاه بأن يرد الأمانات التی کان كمّار 
وضعوها ودائع عنده لأته فى نظرهم - رغم عدائهم له - الصادق الأمين الجديربصرن ا 
واليفاظ عليها ! هل من الإسلام فى شىء أن نطعن رجال الدين من أهل الكتاب المخالفين 
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لنا ف العقيدة كا حدث ف الجزائر حين ذَبَحَ جماعة من أدعياء الإسلام سبعة من الكرادلة 
الفرنسيين؟ ! 

والله تعال يقول  :‏ ون أَحَدٌّ من ا مشركين استجارك فأجزه € . وإنى لأسألكم فى 
هدوء وبدون انفعال هل الذى يجرى على أيديكم الآن موجها إلى من بخالفونكم ف العقيدة من 
وصايا الإسلام ؟ هل تظنون آنكم بهذه الأفعال تدشرون رايات الإسلام ؟ هل هذه هى فريضة 
الجهاد كا نظمها الإسلام ؟ فهل عندكم جواب على ذلك ؟ 

لقد اتسع صدر مصر الرحيب لأن ينام عليه كل ليلة منذ مشات السنين أبناؤهىا من 
النصارى والمسلمين » وسح مصر على وجوههم جميعًا بيدا الرفيقة الحنون دون تمييز › 
وترضعهم من ثديبها الرؤمين ؛ فهم ذخيرتبا وعَدّتما إذا اشتدت فحمة الليل . 

واد ذلك أنه حينا قدمت الحملات الاستعمارية من أوروبا بإيهام أنهم يحملون 
الصليب » وحين) زحف المغول بأقدامهم السوداء من شرق آسيا يدمرون ويخربون م ينالوا 
من هذه الوحدة التي باركها الله حين بارك مصر بقوله تعالى : # ادخلوا مصر إن شاء 
الله آمنین # . 

ألا فلتعلموا أن مصر هى البلد المتفرد بالذكر فى الأديان الكبرى الثلاثة » بل أكثر من 
هذا.. فلقد كان لابراهيم ولوسى ولعيسى ولحمد عليهم أفضل السلام وشيجة على نحو 
ما بمصر .. فلماذا تروعون فيها الآمن ؟ لاذا تحرقون فيها العامر ؟ لاذا تذبحون أطفاها .. مرةً 
آخحرى أحاطبكم كاخحاطبت الشيعة مِنْ قبل .. افهموا أن ( روح الإسلام ) السماحة والعفوء 
٭ ولکم دینکم ولی دين € › ٭ ولا إكراه فى الدين ) . 

كونوا نهاذج ( إنسانية ) حتى تقتلعوا ما عسش ف آدمغة الناس عن الإسلام » وكيف 
أصبح مرادقا للإرهاب والعنف والتدمير فى نظر بلاد أجنبية تضم ملايين المسلمين بين 
ظهرانیها یرتزقون ویتکسبون.. بلا خوف ولا وعيد ! فكأن هذه البلاد الأجنبية فى تعاملها مع 
المسلمين تتمتع بسماحة الإسلام دون إسلام » آماأنتم بها أثرتم من الفزع والرعب والدمار فقد 


أسأتم إلى أنفسكم وإلى سمعة دينكم . 
والله سبحانه مسئول أن يہدى الحميع إلى الرشاد . 
# *# # 
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وأرانى قبل أن أطوى صفحة أرباب العثف مضطرا لأن أفرب مثالا واحد على 
التربيةالإمية فى علاقة المحكومين بالحاكم . استمع إلى قوله تعالى مخاطبًا موسى وأخاه هارون : 

إذهبا إلى فرعون إنه طغى . فقولا له قولا ليا لَعلّه يتذكر أو بخشى . قالوا : إنا نخاف 
آن يفرط علینا أو آن يطغی . قال لا تخافا .. إننى معكا .. اسمع وأرى € [ من سورة طه ] . 

رجو أن تعيدوا قراءة هذا النص القرآئى مرة ومرة لتستوعبوا ما فيه من مواقف لكل 
أطراف القضية . 

3 
ةتجرللا-٣‎ 


لکل فعْلی - کا قلنا وكا تقول علوم المیكانيكا والرياضة - رذ فعل يساویه ویضاده ف 
الاتجاه حتى يحذث التوازن. ولقد سبق أن شهذنا كيف كانت أوصاف « الكُّر » ى البيعة 
الإسلامية هى ( الموضة ) المنتشرة السهلة .. بينم هى على جانب كبير من الخطورة خحصوصًا إذا 
لحت على الحاکمین » فالشيعة حين تقول بعصمة الإمام وأن الإيمان به جزء من الإيان 
فيكون تبًالذلك معظم المسلمين - وهم ليسوا بشيعة مارا .. وتجب غحاربتهم . 

والخوارج - کانت نہایة آمرهم أن کل مَنْ لیس خارجًا فهو کافر .. وتجب معاملته کامل 
الجاهلية وعبّاد الأرثان .. هكذا ببساطة شديدة حصروا - كا يفعل أهل التطرف الآن - الإيان 
ف دائرتہم وقصروه عليهم . فکان لاد ِن بروز جماعة من الناس تقول للناس : يا قوم 0 
الإيان والكفر وصفان ( قلبيان ) ولا يعلم ما فى القلوب إلا رت القلوب » فلنترلدٌ ذلك كله ل 
(ولترچی) ا لحکم إلیه - وحده - سبحانه . ف سَفَقنا ص در أحل حتى نشهد كفره أو 
إفاند امنا وف د حتى المخطى - بالكفر فتلك مسألة يلرم الابتعادٌ عنها هايا ء ومسا لة 
ا جميع والتعامل مع الكل فى ساحة ويسر ما دامت الألسنة قد نطقت بالشهادتين .. فا بعد 
ذلك كله متروك ( ورا ) الحكم فيه لصاحب الأمر وحده - جل ولا . 


إل الذنب مها عظم لا يذهب بإيمان المرء .. وليس معنى هذا اا سار غل ن 
ا لخط .. لا.. فإنه عندما حدٹ الجور البين والعناد الواضح والأع|ل الظاهرة المخالفة فإها 
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تستحق أن ْصدِرَ عليها على الفور أحكامنا . فنوضح اا-خطأً من الصواب . . لال هذا أَمَرَنا 
الدينٌ إذا رأينا منكرًا و إلا شاعت الفاحشة بين الاس . 


غاية الأمر عند هؤلاء المرجئة آن يصفوا فى موق عدم رضاثهم عن أحد أوعن طاثفة : 
إهم على خطأً أو إنہم على صواب . آما الوصف بالكفر أو الإيمان فليس ذلك من رأهسم 
ولا من تعاليمهم › فتلك مسألة - ک)] قلا - مردودة عندهم إلى الرب سبحانه . 

وإنى لعل يقين أن كشرةً من أفراد أمتنا الإسلامية تقف هذه ا مواقف ذاتها إزاء هذه 
الأحداث التى تتمخض عنها هذه الأيام التى نحياها الآن .. خصوصًا بعد أن وصلت هذه 
الأحداث إلى سفك دماء الناس .. فهذا الا )لا ر ف العادة على من يعادييم 
المتطرفون المتشددون بل يت يتسع اللهيب الل کل شیء» فی خب العامر» ويقتل اة 
والأطتال ولتق امدرسة أو الصتم .. ول ركاب القطار !! 

د مذهبَ « الإرجاء » الذى ظهر وانتهى فى الزمن الأول يطل يرأسه ف هذا العصر الذى 
نعیشه » وهذا ضیف إلى دعوتنا إلى آخذ موضوعات « علم الكلام » بكثير من العناية وكثر 
من القراءة وكثير من الاستفادة » فالزمن یکاد يكون هو الزمن » والأفعال وردود الأفعال تکاد 
تکون شریطًا مسجلا یعاد دورانه .. وکأنا التاریخ پعید نف + . 

وخير ما أختم به هذه الفقرة القصيرة عن هذه الفرقة قول شاعرهم العظيم ثابت فُطنة - 
فله وثيقة - أوردها آبو ES‏ 


(نرجى ) الأمورإذا كانت مشبهة ونصدق ُ فيمن ا أوعَتّدا 


e‏ م الناس شزكا ا خد الصمدا 


ولو تعد فی قال وأجتهدا 


وأنا n Ty‏ الأأحير -خوارج عصرنا لعلهم يتفهمون 
فهم - برغم ما يصنعون فسنظل نقول مع المرجئة ( إنمم على خطأً) مها ادعو ادد 


( والأصولية ) . 
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وإذا كنا أحياتا نلصق بهم تهمة الإجرام .. فهى بسبب النار التى يشعلونها فى الزروع 
والضروع »ويُعطلون مسيرة الحياة لدى آلاف المواطنين » ويسطون على المصارف » ويقطعون 
أرزاق الناس » وتضطرب حياة الكادحين الذين يعيشون يومًا بيوم.. أو ليس هذا فسادًا فى 
الأرض .. وهم لابد يعلمون عقوبة ( الفساد ) فى الأرض وأنبا أشد وأعنف من عقوبة القتل » 
فالقتل قتل النفس . . أما الفساد فى الأرض فهو حرب على الحياة والأحياء كلهم .. فلماذا هذا 


التمادى فى الباطل ؟ 
Kk ¢‏ 
وقفة منهجية ضرورية 


اعتاد دارسو وباحثو علم الكلام أن يواصلوا حديثهم عن الفرق بالكلام عن المعتزلة 
والأشاعرة ء وأن يتناولو | القضايا التى دار حوها اختلافهم وتنتهى الأمور بمعخزون من 
الدراسات التاريخية التى لا تدحقق منها فائدة » اللهم إلا العلم با كان بين هاتين الفرقتين 
الكبيرتين من نزاعات .. ونحن - وقد ارتبطنا من أول هذه الدراسة بتغيير منهج التناول 
تغییرًا یکون من وراه جدوی فی حاضرنا ومستقبلنا - نستاذن فی آننا لن نحشر آنفسنا فی هذا 
النمط من الدراسة .. وإلا كنا على حسب قول الإمام مالك حين قيل له إن فلانًا بحفظ موطأك 
فأجاب مالك : 

- وماذا فی هذا ؟ زادت نة فى المدينة ! 

لا نريد أن تكون هذه الدراسة زيادة عا فى المكتبات » مكتبةعلم الكلام من مطولات 

نريد أن يكون لنا موقف .. لا من قبيل الافتعال أو الانفعال بل يقتضيه إدراكنا الحةيقى 
دى آهمية علم الكلام وجدواه . 

فهو فى نظرنا من أخطر علوم التراث الإسلامى » إنه عندنا مقياس وعى الأمة منذ تلقفوا 
ماجاء به الوحی » وبدآوا لبون النظر فی آخحطر ما جاء به من قضایا مس حياتمم وَدَمنهم » 
قضايا تتصل بالألوهية وبالكون وبالإرادة والحرية الإنسانية وف تقييم أنظومة الحكم » 
والطموح إلى لين من الحياة السعيدة المستقرة .. لارتباط العقل بالنقل فى حطاب هذا العلم . 


- AY — 


وليأذن لتا القارئ فى أن يشاركنا - سواء وافقنا أم اخحتلف معنا - هذه الرحلة الشاقة 
الممتعة ؛ وهى شاقَّة لأنها تمس المحياة العقلية لأمة كبيرة » ما زالت هوا جس القلق تؤرق مسر 
حياتا من طرف دعاة التشدد الذين لا ينتظمون حول فكر واحد يجمعهم » ولكنهم أمشاجّ 
من أودية ختلفة لا يَسلّم بعضهامن الطعن الخارجى و الداخل . . ولكنها على العموم تكدر 
صفو العدين » ونْسَكك فى أنظمة الحكي » بل يذهب بعضها إلى هجر المساجد التى يؤمها 
عامة المسلمين ء والثغور من دنياهم ء والدعوة إلى حاريةٍ جاهلية يرونا أفظع من الحاهلية الى 

سَبمّث الإسلام 1! وهذا ظَلْمٌ للناس وللحقيقة . 

ولنقفز إلى ما نريد بدون تطويل المقدمات . 


نحن نؤمن بالتفسير الميجلى للتاريخ» وأنه يتحرك حركة عاقلة » وأن الأيطوييا فيه هى 
أعلى درجة من الوعى ومن النظام ومن ا معقولية ء ويعتمد هذا التفسير على آن الحركة الداخلية 
تتم بين فكرتين ( أ ب ) وأ الصرإع يحتدم بينهما لتأخذ المرحلة التالية ف الصراع آفضل ما فى 
() وأفضل ما فی (ب) لتتکون (ج) .. وهی بدورها غیر ساکنة وإنا یری فی داخلها صراع 
حتد م ناگمه ٣رز‏ يمزقها فى خهاية الأمر إلى ( د )» (ه) ٠»‏ ثم مرة أخحرى يجرى بين هاتين 
صراع جديد نزوعًا نحو الأفضل لتتكون (و ) .. وهكذا. 

والذى يضمن استمرار هذا الصراع على الدوام هو وقوع الجزئی فى كل جديد .. ولكى 
نزيد الأمر وضوحًا نطبق ذلك على علم الكلام كا تلقيناه عن أساتذتنا وعن أهم المراجع منذ 
وضع الشهرستانى الملل والتحل » وابن حزم الفصل فى الملل والتحل إلى عصرنا » فمن الخطا 
ا خاطئ أن نقول إن علم الكلام قد اندثر وتبدد .. إنه مستمر معنا فى ضا ثرنا وعقولنا إلى آخر 
الزمن » وهذا .. فإن إحياء موضوعاته القديمة بصورة حديثة يفيد أعظم فائدة فى التفتيش فيا 
يطراً على هويتنا عبر العصور من تأزمات ومشاكل » قد لا يلتفت إليها دعاة الإصلاح الدينى 
من قريب » ولو قد التفت وا إليها التفانًا جادًاً لاقتطفوا من التراث » ومن المعاصرة أطيبَ 
الثار وهكذا .. حيث| جد الصراع بين فكرتين كانت حيوية الأمة » وكان مزيد من الكرات 
ا لحمراء يتسرب إلى دمها » فيتجدد فيها حب النضال .. النضال من أجل الأفضل 
والأسعد والأجمل . 
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إذّ الكل هنا سيكون فى مرحلةٍ من المراحل هو إطار علم الكلام وحده » ثم يكون الكل 
أكبر من ذلك حينا يدخل التصوف الإسلامى ليْسْهِمَ بمافيه من (الحبٌ ) فى حل المشاكل 
الطارثة » ثم يكبر الكل العقلح مرةٌ أحرى حينما بحاو العالًٌالمسلم ألا يكتفى بالفقه واحكامه 
بل يضع علا ف فلسفة الغقه آى (لاذا هذا الحكم؟ ) وهو المسَكّى بعلم أصول الفقه . 

ثم يكبر الكلى العقلى بعد أن يترجم السريان آثار الي ونان الفلسفية المامة إلى الحربيةء 
ويطلع علماء المسلمين الزؤدين أساسا بثقافة علم الكلام وغيره من علوم المنقول .. وينهض 
العقل الإسلامئ عند هؤلاء الفلاسفة المسلمين بكل بسالةٍ ونشاط كى ذف وبضيف 
وينقّد ويشرح فلسفة عبالقةاليونان .. وتحدث مرحلةً هيجاية جدیدة تترك بصا تیا لا على 
التاريخ عند المسلمين وحسب بل ف الدنيا كلها حيث تنتقل هذه القراءة الجحديدة الإسلامية 
للتراث اليونانى إلى أوروبا » فوقظٌ هنالك عقولً الناس وتستحشهم على قراءة تاريخ 
أجدادهم بعقل يقظ ومتفتح بعدأن كانت الكهنوتية الكََييةٌ قد طمست كل آثار هذا 
المخزون» وعَُلّقّت أبوابَ الفكر » وقيّدت حركة العَفْل .. اللهم إلا فى نطاق مدارس تابىة 
للکنائس .. لا یتم آی شىء فيها إلا بإشارة من الكهنوت .. لأنها إشارة الرب .. 

ونفاجا فى أوروبا بتي اراب متالية تبدأ بالإنسانيين والعقليين وتحدث ( النهضة ) فى 
أوروبا. 

فالكلى العقلى يكبر ويتسع » وتقوى حطاء .. متجها دائ إلى غاية أبعد وأوقع فى استفارة 
الإنسان » وحثه على مزيد من البذل العقلى حتى يواجه الطبيعة ويستكشف ف الأرض مناطق 
مجهولة تدوس عليها أقدامه للمرة الأول . 
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ربا يتهمنا القارئ بالمبالغة أو بالتصور القافز .. ولكن هکذا سارت الأمور بالعقل 
الإسلامى درجة بعد درجة حتى أسلم قياده للوسن ثم للنوم ثم م يعد يع له إل الغعطيط ! 


متهجنا فی حدوده الاولی سیکون الآن فى نطاق علم الكلام .. فلنبحث فى ضرء التفسير 
الميجل عن أهم قضاياه فى تلك الحقبة التى توقفنا عندها منذ قليل . فنحن نؤثر ألانقدم علم 
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الكلام بالصورة التقليدية التى تنبنى على تقديم الفرق واحدة بعد الأأحرى » وتحت كل فرقة 
تأتی آ أراؤها رأيّا بحدالآنحر » ونجدف هذا ا منهج تزيقًا ey Nea‏ 
الفرق »الام ا اسه دال إطار واحد» وقي على الدارس متابعة 
الديناميكية التى رد الفكرَ وتخفى خلفياته» وتفصل حدود حادة بين جزثياته والأحداث 
المتعلقة به أو الى يتعلّق هو بها . 

إل ا منهج التقليدى - ف نظرنا - أشبة بمتابعة مومياوات ف صناديقها المتحفية » أما 
إثارة موضوعاتِ علم الكلام - وهذا سيكون منهجًنا - على صورة ( قضايا ) تتجمع حوها 
كل ما دار من خلافاتِ » وتعليل كل خلاف » وآثاره على حياة الاس وعلاقاتيم ودرجة الأحذ 
بيدهم نحو التخيرر للأفضل والأسعد والأمل . وسيكون لنا فى نباية الأمر موقف .. لأننا 
نعتبر آنفسنا جزءا من الموضوع » وطرفًامشاركا فى حلول الإشكاليات .. حتى نوف كل ذلك 
فى حدمة الحياة الفكرية المعاصرة » و من حى القارئ أن بختلف معنا أو يتفق » ومن حه أن 
يتحمس لمدرسة أو شخصية من التراث . . فبهذا كله نخرج بعلم الكلام إلى دائرة الضوء 
(الآن )ء ونقتطف من قبساته مايَضلَح لنا ف هذا العصر الذى نعيشه سواء فى احتياجاتنا 
اللأهوتية أو الكونية أو الإنسانية . 

eek 


وهناك عنصر آخر من عناصر منهجنا لاد من تعريف القارئ به هو إدخال دور اللغة 
العربية في د تركه لناعلاء الكلام من توجیهات. وفى غيبة هذه الظرة ة لا نستطيع أن نزعم أننا 
قد قدّمُنا قضايا هذا العلم فى صورة أكاديمية صحيحة . 

فقضايا الحلم تنبنى على القرآن الكريم ء والقرآن الكريم نَرَلّ ل باللغة العربية » واللغة 
العربية ها خحصائصها المميزة ؛ فهى غنية با ها من خحصائص ف الحقيقة والمجاز » والترادف »› 
والاضداد » والوجوه والنظائر والخاص والعام والإسناد » والتقديم والتأخير » والْقَصل 
والْجمل .. إلى غير ذلك من الظواهر التى تنشخل بها علوم اللغة والبلاغة والنحو والنقد 
الأدبى . 

ثم إن القرآن پڌؤره له خحصائص ميزة » ففيه الناسخ وا منسوخ » وفيه الحْكَم وا شاه 
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ومِنْ حَلِّه أسبابٌ النزول ونحو ذلك ما تضطلع به علوم القرآن الكريم .. وبدون هذين 
الحنصرين : الاعتبارات اللغوية والقرآنية لا يمكن ادعاء فهم القضية الكلامية فها دقيقًاء 
صف آصحابها ويوضح مراميهم فيا يذهبون إليه » ويخالفون أو يتفقون مع غيرهم فى شأنا . 

فاصبح من المحتم قبل تقديم علم الكلام فق صورة قضايا ك| اتفقنا أن نتوقف عند : 

(1) طبيعة القرآن الكريم . 

(ب) طبيعة اللغة العربية . 
ففيما يختص بالقرآن الكريم : 

لنستمع إلى قوله تعالى : 3 هو الذى أنزل عليك الکعاب مده آياث كات من أ 
الكتاب وأخر متشابہات » فأما الذين ف قلوبهم زيغ فيتبعون ما تشابه منه ابتغاء الفتنة وابتغاء 
e‏ 

لا استطيع ان أ صوّر الأهمية القصوى ذه الآية الكريمة التی جب آن یبدا ہا دارس 
عام الكلام وباحثه ء فهى وها دستور ( لطريقة التناول ) الواجبة ء إغها الآية المفتاح ؛ ؟ ففی 
الوقت الذى تفتح فيه الباب أمام الأفهام بتحفَظ وفى ظروف حاصة » وف الوقت الذى 
تعترف فيه بوجود احتمالات للتحيّر آمام بعض الناس نيدد هذه الحيرة طبقًا لمعاير دة 
لا یمکن تجاوزها ٠‏ ومع آنا لمسنا ا لموضوع لسا خفيقا منذ سطور قليلة إلا ننا أحسسنا أن 
المسألة بحاجة إلى مزيدِ من الإيضاح والتأكيد . 


فی القرآن حکم وفیه متشابه » فاا الْحْگم من الآیات فهو ذلك الصنف الواضح 
ا جل الذى يمكن الوصول إلى معناء وصسولاً مطمتتا مرا بلا توهم ولا تخمين ولا. . دیف 
أو خرو عن اادو لسبب بسبط لا آنه لا يحمل سوی معنۍ واح .. ومن خسن الحظ 
آن ذلك هو وصنب نحطم آيات القرآن الكريم . 

وکن حکمة اله آرادٹ اَن يكون « المتشابه » ضمن كتابه الأقدس لأسباب لا تغْلمهاء 
ربا کان مردها لاحتبار ( إییان ) بعض الناس : :هل هم مۇمنون بالشىء اا د 
دون لحاجة ؟ أ م يأخذون ببحعضه ویترکون پعضه . ٠‏ هل سب المتشابه إشعار الإنسانِ بان 


کا 


لیس من َم ن يزعم أن ( معرفته ) قت د إلى کل شیءٍ حتی الفافيات .. فيريد القرآن الكريم 
لوقف فيه هذا الزهو اعرف ليغْلَم أ فون كل ذى عِلْمٍ عليم .. الموضوع الآن ليس مجال 
E‏ .. لمهم أن ( الآية ) «المفتاح » قد أشارت إلى ظاهرة لاب أن 
تستو قف عام الكلام وباحته ودارسّه مهما كان مستواهم من العلم ببواطن الأمور . إا وجود 
هذا المتشابه . 

هذا المتشابه - وهو كاقلنا منذقليل هو الذى يتحمل أكثر من وجه كنسة اليد أو الین 
أو الوجّه أو الاستواء على العرش آو المجىء - إلى الله تعالى . 

هذا الصنف من الآى يتطلب رسوا فى العلم ودراية باللغة ومعرفة كا قلنا منذ قليل 
بأسباب النزول .. إلخ » وإدراكا بان القرآن قد يلجا إلى عرض الفكرة باسلوب البَثّر أو 
بلسان حاهم کا سنذكر بعد قليل .. وهنا لابد من ( التأويل ) فى حدود تقديس النصُ 
القرآنى وتنزيه الربٌ سبحانه. 

ولا يكفى فيه إخحلاص النية لأن الكلمة فى وصف القرآن إذا َر ربث إلى الناس ل تعد 
ملكا لصاحبها ذى النوايا الطيبة » بل ربا أثارت الفتنة وإلاضطراب والبلبلة .. وهذا لا يملك 
مَنْ يؤول أن ينتقص من هذه المحاذير .. عليه أن يختار فى أحسن الفروض أفضل الرؤى 
وأكرمها .. وى ذلك يقول المصطفى : « القرآن دلول ذو وجه فاخْيلوه عل اخسن ووهه » آی 
هو سه تنطق به الألسنة ف بُ يشر » ولکئه آحيانًا بحتمل وجوهًا من الرأى .. فاحتاروا الوجة 
الذى يخدم الشريعة والعقيدة . 


وعلى هذا سار السلف ف بداية الأمر » وسكتوا عن التشابه وآمنوا به .. لاعن جهل .. 
وإلا لكانوا قد سألوا النبئ بل عا يجهلون » وهم الذين اعتادوا آن يسألوه فى كل شىء بل 
لأنه من غير المطلوب منهم شرعًا أن يخوضوا فی مثله » وكانوا على درجات من الإيمان لا ينقص 
منها بعض آي يستشفون مراميها بقلوبهم المؤمنة .. بلا عن آو توجس أو دبي خفئ من 
الارتياب فالله سبحانه # ليس كمثله شىء ).. وكفى ! وليس ذلك بکثیر على جيل من 
المسلمين أحب الله ورسوله وكتابه » ونذر روحه فى سبيلها » وخاض اروب لإعلاء 
رایات)ا. 
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ولنضرب أمثلة على بعض الآيات التى يصدم ظاهرها السمع عند الوهلة الأول » ولكنها 
بعد التفكر والتدبر تصبح جلية واضحة . 

قال تعالی : 

۱- ل ومکروا ومکر الله والله خبر الماکرین ) . 

۲ - 3 فذوقوا با نسيتم لقاء يومكم هذا .. ّا نسيناكم ) . 

 - ۳‏ ہم یکیدون کَیْدًا وآکید کَیْدا 4 . 

. 4 وجاء ربك الك صَنًا‎  -٤ 


ه - ل وقالت اليهود يد اله مغلولة عُلّت ايديم ) . 


وقد حدث بالفعل أن هذه الآيات وأمشاها أفرزت فى البيشة الإسلامية شخصيات 
ودعواتِ جاعة وضالة » وقصت فى الشسطط الذى ّث منه الآية « المغتاح » : فالبنانية 
( نسبة إلى بنان بن سمعان التميمى ) يتصورون الله إنسانًا من النور له أعضاء تشه أعضاء 
الإنسان. 

وا مخيرية ( نسبة إلى المغيرة بن سعيد ) يزعمون أن معبودهم رجلّ من الور على رأسه تاج 
وله جوف وقلب تنبع منه الحكمة » والروافض ( أتباع هشام بن الحكم) يزعمون آن إلمهم 
طویل عریض عمیق » وآن له لوتًا وطعم] ورائحة وآنه کان لای مکان» ثم حدثٹ اكان 
بحرکته فكان الكان .. ومکذا نجد نظيرا هذه المزاعم الرديشة عند الكرامية والحشوية 
والحلولية والراوندية .. الأمر الذيي حرج بهم نحو الضلال البعيد حين وقع بعضهم فى 
التجديف وبعضهم فى التشبيه وبعضهم فى التجسيم .. إلخ . 

ولا يستطيع عقل أن يتصور أن الإسلام قد كلف نه وأصحابه بالدفاع عن دين ينتهى 
هذه النهايات الفجة » وإلا فيا الفرق بين الربوبية عندعبًاد الأوثان وبين ما جاء به الإسلام » 


وسقطت فى سبيله الشهداء لو كانت التتائج المرادة بهذا الانحطاط الفكرى المقيت » وهذا 
السَحَّف البتذل ؟ 
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تلك مسألة ف ميزان العقل البسيط مرفوضة ومهينة . 


إن قضية النص القرآنى تتلخص فى أن الفكرة فيه من عام التجريد والمطلق » والبيان 
عنها من عَالم البشر ( أى بلغة البشر ) النسبى » إا على الأصل كلمات نورانية صيغت فى 
حروف عربية . وهنا يأتى التأويل المقب ول الواعى ليقولً إن اليد إذا جاءت فى القرآن لله فهى 
بمعئی قدرته آحیانًا أو نعمته آحیاتًا آخحری » وآنه إذا كانت لکم ملوك مابوغہم حین تقبلون 
عليهم وهم جالسون على عروشهم فهمذه الصورة - ولكن بمنطق إلى - أخلق بهيبتكم 
وحشمتكم .. وهكذا وعلى نفس الوتيرة يتحدث القرآن عن أمور آخرى . 

ففى وصف ال حلة بأعما ذات خر وآنہار ولبن وأولاد مخلدين وحور عين وسندس وإستبرق 
كل هذه مظاهر لجحواهر غايتها تصوير النعم بأعلى ما يمكن أن يتصوره خاطر الإنسان فى نعيم 
اللدنيا - ولكن بمنطق إلمى أو على حَد تعبير الإمام القشيرى ( الأسماء هى الأسماء ولكن 
الأعيان بخلاف المعهودات )( تفسير الإمام القشیرى تأليف بسيونى ط الأزهر ص ٠١١‏ ) 
لأنه باستعال اقل حَدٌ من الته تقل : کیف یمکن أن حرم الل ا لمر فی الدنيا ثم يسقینا إياها فی 
الآحرة ؟ اليس حت أن تكون خمرًا غير هذه الخمر ؟ نعم .. والقرآن تفه قد وصفها بأنا ليس 
فیها َل ولا هم عنها ینزفون » ومع ذلك .. فهی خث لذ٤ٌ‏ للشاربین .. وهی بالقطع ليست 
اللدة الأبيقورية أو القورينائية .. ولكنها اللذة الروحية » وإاستخدام لفظ اللذة هو للتعبير عن 
المعنوى با َس .. من أجل الإيضاح والاستالة » وترغيب هؤلاء الذين حَرّموا بإرادعمم اَمْرَ 
على أنفسهم فى الدنيا » فالقرآن بأسلوب تعويضى يعرض للموضوع . وبهذا فمن الناحية 
الشمولية يلتقى المتشابه با لمحكم فى محاولة الإفهام » ولا يختلفان » ولا يضرب بعضهم بعضا .. 
لآنه فى ميزان العقل إذا حدث ذلك التضارب فى كتاب يؤلفه أحدنا لاملناعليه نقدًا 
وتجر یا .. فکیف يمح بوصفب القرآن بم لا ليق بالبشر ؟ ! 


إنه منسجم مع نفسه من بدایته لی نبایته # ولو کان من عند غير الله لوجدوا فيه اختلانا 
کٹیرا € : ولم يجعل له عوجًا قا € ۔ 


ثم شهدت الطوائت والفِرق مَنْ ینادی - کی يدعم رآیه - بتطویع النص القرآنی 
لمايذهب إليه » وقد ساعدت فكرة الظاهر والباطن على استغلال هذا التطويع استغلالاً حستا 
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أحيانًا ء واستغلالاً سيئًا فى أحايين كثيرة مؤسفة .. ولكنّ كامات الله خالدةً عفوظة حتى يرث 
الله الارض ومن عليها . ومن أمثلة الاستغلال الحسن للظاهر والباطن ما نراه مثلاً عند الإمام 
عبد الكريم القشيرى المتكلم السنى والصوفى العارف فى تفسيره الأشهر « لطائف الإشارات » 
( تحقيق بسيونى ط الميغة العامة للكتاب ويقع فى ستة أجزاء كبيرة ) » وواضح من الاسم أنه 
خسار « لطائف » أى أمورًا حفيةمن « الإشارات ٠»‏ وليس من العبارات » ووصل الأمر إلى 
استنباط الإشارات من كل سورة بل من كل آية بل من كل لفظة . وحتى البسملة التى هى 
بنصها اللفظى فى مفتتح كل سورة كانت تأخحذ عند الشيخ القشيرى دلالات جديدة 
وإشارات مشجددة تتلاءم مح الجو العام للسورة فى تناغم رائع. 

ونشهد أننا طوال عشر سنوات استغرقها اشتغالنا بمذاالسّفر العظيم تحقيقًا وتہميشًّا 
ودراسة » لم نجد فى ( باطن ) أية إشارة شيا يمكن أن يرفضه ( الإسلام ) من حلول أو اتحاد أو 
امتزاج أو أية شبهة نحو انحراف أو مروق أو تجاه نحو مذهب من المذاهب الباطنية المتهمة 
من أمثال طائفة ( الاساعيلية ) بصفة خاصة و ( الشيعة ) بصفة عامة .. فتلك أمثلة على 
استغلال فكرة الظاهر والباطن فى آسوا مظاهره » وقد وَضَعَ أبو حامسد الغزالى كتابه ( 
المستظهرى ) فى فضح الباطنية وهتك أسرارهم . 

وتذهب بعض التأويلات الباطنية فى تفسيرها إلى حد الإضصحاك مثل تفسيرهم لقوله 
تعالی : إن الله يأمركم أن تذبحوا بقرة € بأن البقرة هى السيدة عائشة » وقومم عن ال لخمر 
وا يسر # هما أبو بكر وعمر و # الجبت والطاغوت € بأ|معاوية وعمرو بن العاص .. أى 
آنه بدلا من أن تکون دعوتہم فى خحدمة القرآن صار القرآن فى يديهم فى خدمة الدعوة » فوظفوه 
فى حماقة وخيال لخدمة أغراضهم الخبيشة .. ولكن ذلك سرعان ما ينفضح تحت منظار العلم 
والفهم والإدراك الصحيح . 


أا فيمايختص باللغة العربية : 


فھی کا آوضحنا لا تنفصل عن سابقتها بل هى متممة هما فالقرآن تاب معجز 
وإعجازه يرجع ف الأغلب الأعم عند علماء الإعجاز إما إلى اللفظ أو إلى المعنى أوإلى النظم أو 
إلى السك ( آی اتفاق اللفظ مع العنی ف ن واحد ) وهو نفسه وَصَف تفه باه (بلسان 


ت 


عربئ مبين ‏ ولهذا كان على المنكلم أو الأصولى أو الفيلسوف اوا لر ار کن ری ان 
بالقرآن جغرافیا وکا وجیولوجيا وطًاً .. إلى آخر هذه العلوم التجريبية أن یکون على بَصَرِ 

نافذ بهذه اللغة متضلعًا اا اکان جام ود .. بل تصل المسألة إلى أن 
الإمام السيوطى يجعل آلة المَسر ثلاثة عشرَ علا .. حتى يمكن أن يقول كلمة فى القرآن ومعناه 


ومرامیه . 


EN E‏ . فل نتصور آن يلجا إلى التأويل 
إلا شخص س علي بالحقيقة وا لمجاز وا مشترك وا مترادف والأضسداد والدخيل وا عرب » والتقديم 
والتأآخير والإسناد والقصر .. إلى خر موضوعات اللغة والنحو » فمشلاً فى قوله تعالى : 
# يخافون رہم من فوقهم ) و # هو القاهر فوق عباده € وف ذات الوقت # ليس كمثله 
شىء ) فتكون هذه الفرقية غير مكانية » لأن ال مكانية محددة ححبّزة .. وأنها شىء آحر هو 
لظانة وقد رنه و بطه .. مثال ذلك : حاکيًا عن فرعون وقومه ‏ إنا فوقهم قاهرون ) أی أنه 
فوق فرعون ومن اتبعه فى قهره وجبروته وسلطانه » وبذا التأويل نَكَحَصن من الوقوع فيا قد 
e‏ يمس التنزيه الواجب لله » ومثل # وجاء ربك € فهى على حذف المضاف آى وجاء أمر ربك . 

و إلا لو أحذت دون فهم هذه القاعدة اللحوية أن الله حين ( ىء ) من هنا إلى هناك 
يخلو مئه ا لمحل الأول ليمحتل المكان الذى جاء إليه.. وهذا مرفوض » أَمّا على حذف المضاف 
فهى كقولك : حَيبّث الحفل أى أصحاب الحفل » و # واسأل القرية التى فيها ‏ أى 
أصحاب القرية . 

وقوله تعالى : # إنى قريب € و # هو معكم ينا كنتم € فهذه المعية وذلك القرب يعنى 
قريب الرحمة أو قريب الإجابة » وأنه معكم بنصرته وإعزازه . 

واللغة العربية تعرف التقديم والتأخير .. فمثلاً فى قوله تعالى : 


مم عذاب شدید با سوا یوم ا لحساب € آی هم یوم ا لحساب عذاب شدید با نسوا . 
و إن خشى الله من عباده العلاءٌ ‏ . 
وف آحد مؤلفاتنا ذَهَبّنا نى قصة الإسراء والمعراج ج إلى رآى فى تلك القصة ل 
اللغة السربية ؛ فقد وجدنا قعل « رأى » فى آية سورة الإسراء وفى سورة النجم يدور دورانا 
مكررا لافتا للنظر فقلنا - والعلم عند الله - إن الفعل رأى تحتَمل فى النحو أن يكون أَبْصَرَ 
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ويتصب عندثذ مقحولا واحدا» وبمعنی « عَلِمَ » وتنصب مفعولين » ورأى ف المنام رؤياء 
ورأی من بعید رطاومeاeا‏ ک)| رأی عمر بن الخطاب وهو فى المدينة القائد سارية فناداه : 

يا سارية الحبل ا لحب .. وكان أن استمع سارية إلى هذا الهاتف القادم إلى نهاوند من 
المدينة لزم الجبل وإنتصر .. وكا يشعر المرء فجأة بمرض ولده المغترب فينقبض صدره» ثم 
يتحقق الأمر .. ويكون إحساسه صادقًا .. وعلى هذه التأويلات تكون أحداث القصة : قصة 
الإسراء وا لمعراج محتولة إلى كل هذه الوجوه وليست قاصرة على الإبصار بالعين أى أنه بالروح 
والجسد .. بل ھی فی « رأی » مقبولة من الوجوه التى يحتملها علم « النحو » واللغخة ويكون 
هذا القبول مذ الالحتمالات المتعددة مطلوبًا فى حد ذاته .. لأن » الله تعالى بحكمجه بريد أَنْ 
يعرف حال كَل مؤمن ؛ فأبو بكر صَدَقّ بمجرد سماعه القصة لأنه لا يعرف عن الرسول طلا 
كذِبَا » وما عَهد منه إلا الصدق » فلم يكن بحاجة إلى جَدَل .. أما غيره من الصحابة فأخذ كر 
ادل بحسب تصور حاص .. اتسعت له معانى الفعل (رأى ) المختار بعناية شديدة لغةً 
ونحوًا .. وتكون الوجوه كلها مقبولة مادامت تريح المؤمن بها وتطمئنه . 

واللغة تعرف الأضداد » فالحنيف معناها فى الأصل المائل » ولكتها أيضا بمعنى المستقيم 
( انظر الأضداد لابن الأبنارى ) فيكون معنى آية : 

3 إن ابراهیم کان حنيمًا مسلا آنه مال عن عبادة الأصنام واستقام فى التوحيد ت 

ویعد تأتی بمعنی قبل مثل والأرض بعد ذلك دحاها ) لأن المعروف أن لى الأرض 
قبل خلتق السموات » لأنه تعالى خلق الأرض ف يومين ثم اتو إل الا 

وكذلك آية # ولقد كتبنا فى الزبور من بعد الذكر ). 

فالمحروف آن ( الذكر ) اسم من أساء القرآن الكريم والزبور نزل على داود من قبل 
ذلك . 

واللغة العربية تعرف الترادف فالسيفُ اسم للذات وأمًا الباتر أو القاطع أو المهند أو 
الحسام فهى من صفاته .. آفلا يكون ذلك افتتاحا ممه لقضية الذات الإمية التى شغلت 
حیزا بير فى علم الكلام » وثار حوها جَدَلّ شديد بين أهل الاعتزال والأشاعرة عل نحو ما 
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وكذلك الزكاة فى الإسلام قد تقض من المال ولكنها تزيده وتطهره وتنميه . 

وكذلك من أنوإع المجاز ما يتحدث بلغة الفلسفة - عن العلة القريبة والمقصودالعلة 
البعيدة ة مثل آنبت الىربيح أو الفلا البقلّ » والزارع على الحقيقة هو الله . . 3 آأنتم تزرعونه آم 
نحن الزارعون ). 


وذلك حسب العلة البعيدة . ولو فهمت هذه النقطة فها دقيقًا حلت مشاكل ضخمة فى 
علم الكلام » مثل قضية نسبة الفعل إلى الإنسان( باعتباره العلة القريبة ) أو إلى الله ( باعتباره 
العلة البعيدة ) .. ففهم اللغة يكشف عن صلاحية المعنيين . 

وهکذا نفهم آية مثل # وما رمیت إذ رمیت ولکن الله رمى € أى كان منك الرمى ومنا 
تسديد الإصابة » ومثل ‏ ولم تقتلوهم ولكن الله قتلهم ) . 

ومثل ‏ إن الذين يبابعونك إنا يبايعون الله . 

مرة بالعلة القريبة .. ومرة بالعلة البعيدة » وكلاما صحيح » والاختلاف بينهما يرجع إلى 
إلى المرقف e‏ 
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فالأصل أن ( مَنْ ) للعاقل و ( ما ) لغير العاقل . 

فيريد القرآن ببلاغته الرائعة آن ينقل إلينا أجواءهم النفسية » فیتحدث بلسان حاهم 
ورؤيتهم ؛ إنهم يتعاملون مع الرهن تعاملهم مع الجمادات فيريدون أن تحطّوا من المنزلة وأن 
NE‏ استعال ( ما)على نحو يخدم المعنى . 


He 


أرأيت أننا قبل آن نعالج قضايا علم الكلام فلن يكونٌ مف من العودة إلى العربية 
وطبائعها وظواهرها وبواطنها وحقائقها وتجازاتما .. إلخ . 


وأن هذا التوجه نحو اللغة يحل مشاكل ف علم الكلام حلا سريعًا .٠‏ ربا کان قد غنی 
عن كثرة الجدل » وحقن الدماء » ودف الفتن وهدًاً النفوس ! 
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هذا رافد فى صميم منهجناء وسنلجأ إليه حينها تأحذ موقفًا من القضايا المثارة .. هذا 
آثرنا أن نكشف عن وسائلنا فى الرؤية لإحياء هذا العلم فى ضوء قراءة جديدة » فعلى من 
يتصدى لسائل هذا العلم أن يسأل نفسه : هل هو مهيا لذلك أو غير مهنا . فا لسألة ليست 
فوضی ! 

ونختم هذه الفقرة بالنقطة اللأحيرة فى منهجنا ف التناول بأننا نرى أن الفْرَق السابقة : 
الشيعة والخوارج وا لمرجئة كان يجحركها ( العقل الجمعى ) » ويمذا درسناها على دة بها يتلاء م 
وهذا التوجه. 

فلسنا نعرف على وجه التحديد ( شخصًا ) فردًا قام لأول مرة بالدعصوة إلى واحدة منها ء 
إناهی تيارات فكرية هبت من داخل البيشة الإسلامية فى صورة جماعية » ثم طفت على 
السطح لتكسب الأعوانً والأنصار » وتفرض وجودهاعلى الناس . 

أما بقية التوجهات التى سندرسها فهى غالبا ماتنسب إلى شخص بعينه مل مسثولية 
الدعوة إلى فكرة منشقة ثم وجد فى المقابل شخصًا بعينه يقاوم هذا التوجه » واكتسب كل منهى) 
من حوله الأنصار .. فكأدً الأصل فيها هو ( القضية ) الفردانية ثم يدور النقاش الواسع بين 
علماء من هنا يتحمسون هذا الجانب من القضية وعلاء من هناك يتحمسون للجانب 
المخالف .. فطائفة الجبرية مثلاً نسب إلى جَهْم بن صفوان » وا معتزلة ينسبون إلى واصلى بن 
عطاء كا سنشرح بعد قليل والأشاعرة ينسبون إلى أبى الحسن الأشعرى . 

وهذا وجدنا أن نميز بين فرق تعود إلى العقل الجمعى وبين فرق تعود إلى فکرٍ فَرٍ بعینه . 
ثم يتنامى ارم المعرفی فى داحل ال مذهب بإضافات يزيدها واحد بعد الألحر » وعلى سبيل الخال 
أنت تقر مذهب الاعتزال لا عند مؤسسه واصل بن عطاء وحده بل تجد نفسك مضطرًا إل 
استكمال إطار ا لمذهب من خلال آراء النطًام وا حاحظ وأبى المذيل العارف وا لياط وا بائ 
وغررهم من الشيوخ الذين شاركوا فى تأسيس المذهب . 

ونفس الشىء داخل المذهب الأشعری .. فلا یمکن أن نکتفی بآراء مؤسسه أبى الحسن 
الأشعرى ءبل لابد من متابعة أقوال الباقلانى والقشيرى وإمام الحرمين والغزالى .. وغيرهم . 

فالفرق الأول كانت عقلاً جعيًا » وا لمذاهب التالية كانت تركیمات قام بها آحاد واحدا 
بعد الأنحر » وهذا هو الفرق بين الفرقة من ناحية وا مذهب من ناحية أحرى فى تصورنا 
للموضوع برمته . 
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وتأسيسًا على ذلك رأينا أن ندرس ما بقی من موضوعاتِ علم الكلام على ساس 
( القضايا ) » ولسوف نختار أشهر هذه القضايا» ى التى حظيت بالاهتا م الشديد الواسع » 
والتى امتدت آثارها إلى بقية جالات الحياة السياسية والاجتماعية وإلى إعج از القرآن الكري 
وإلى النظرة إلى أنظمة الحكم وكيف تبادل الحكام مع هذه القضايا الموقف بالموقف أو 
بالسيف آو التشريد أو السجن آو القتل . 

ولست آبالغ إذا قلت إن هذه القضايا كانت الرصيد الثقاى المخزون لدى الفلاسفة 
المسلمين » وتشبعت بها أدمغتهم قبل ولوجهم إلى حرمة الفلسفة اليونانية كلا اتسعت دائرة 
المترجمات إلى العربية » وكانت عوتًا هم على ألا يستقبلوها استقبال الكسال .. بل غرست 
فيهم الظماأ إلى المزيد من المعرفة » وقرّبتهم من كوى الضياء الثقاف الجديد الذى أخحذت 
أشعته تخمر البيئة > ولست أشك فى أن الدافع الرئيسى على كل هذه الاستزادة كان الإحلاص 
للدين » والاستعداد الفكرى لتجهيز أنفسهم بکل سلاح يرَؤنه جدیرا بالتأهل للدفاع » عنه 
سواء من داخل البيغة أو من خارجها .. وهکذا يدخل ( الجزتى ) : علم الكلام فى( الكل ) 
الجديد الواسع.. فى حيوية وذ ساط شهد به مؤرحو الفکر الإنسانی » بین| كانت أوروبا فق 
ذات الوقت مكتومة الأنفاس » لا بجر مفكر هنالك أن يبوح برأيه خوفًا من تصفيته تصفية 
جسدية ! فالكنيسة والإقطاع وأنظمة الحكم الفاسدة كلها تتجمع فی مقصد واحد هو أن 
يبقى الإنسان مكبل الفكر يسام كالأنعام ! 

ویرید الله سبحانه أن تکون نجاة هذا الإنسان المظلوم على أيدى هؤلاء ا لمفكرين الذين 
يطوقون بغزوهم الثقاف البحر الأبيض من المشرق ومن المغرب . 


HF 
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أهم القضايا الكلامية 
(أولا) قضية مرتكب الكبيرة 

لو حاولنا آن نستخدم - حسب منهجنا - حقائق علم الكلام فى قياس درجة وعى 
الاأمة فى هذه الفترة المبكرة فى حياة المسلمين » وآن نستعمل التفسير الميجلى فى هذا الخصوص 
لقلتا: 

۱ - إن( الكلى ) الذى كانت عليه الأمة يسمل فيا نقله البغدادى ( أن علماء التابعين 
وأكثر الأمة اتفقوا على أن صاحب الكبيرة من أمة المسلمين مؤمن ما عنده من معرفة بالرسل 
وبالكتب المئزلة » ولعرفته بأن كل ما جاء من عند الله حق .. فهو فاسق بكبيرته» وهذا الفسق 
لا ينفى عنه اسم الإيمان والإسلام ) [ البغدادى : الذَرّق بين الفْرّق ص ۱١۷‏ ] . 

۲“ ولکن البيثة تنمخض عن () يمثله الحوارج الأزارقة فتحكم بأنه كافر . 

۳ - ثم يأتى المرجئة الذين یمثلون (ب) فیرچشون الحکم ف کُفره أو إیمانه إلى الله يوم 
الحساب . 

و تلبث البيئة أن تشهد فى مجلس الحسن البصرى بمسجد البصرة جدلاً حول هذا 
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ا لموضوع › واذا بواصل بن عطاء وعمرو بن عبید یختلفان ف هذا الح ویقولان بانه فی منزلة 
بين المنزلتين : آى هو لا مؤمن ولا كافر . ويطردهما الحسن من المجلس في ذهبان إلى سارية 

المسجد بعيدا » و ( يعتزلان ) المجلس فه) هنا يمثلان (ج) . 

ويرى المؤرحون نشأة المعتزلة ترجع إما إلى هذا الحدث» أو لأا( یعزلان ) مرتکب 
الكييرة عن دائرة الكفر وعن داثرة الإيمان وان کان نللینو یری فى ( مصطلح ) الاعتزال آنه 
آقدم عهدًا من هذا احدث فى مسجد البصرة ء وأ عليّا قد استخدمه فيمن ( اعتزل ) بيعت بل 
ريا أسبق من ذلك ء فقد أطْقَّت على الذين ( اعتزلوا) الال بين عل وعائشة فى رى 2 
حديد المصطلح كا نفعل الآن » لأن اللغة تنطلق ف الاستعيال حسب الظروف فتكون الكلة 
بمعناها الام التبادر إلى الأحن ء ثم تتحدد فيم بحد مثلم نفهم من لفظة ( العلم ) معنى 
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المعرفة بعامة gyÎ Knowledge‏ نحدد الإطلاق فنجعلها الآ بمعنى المحرفة التجرييىة Science‏ . 

قد يقال إن ( الكلام ) فى الان والكفر وا لمزلة بين المشزلتين لون من الأحاديث التى 
تدور فى المجالس » ويتجاذب الناس أطراف هذا اوضرع بلا خلفيات أو مقاصد بعيدة .. 
وهذا حطا .. إن وراء کل من ( آ) و (ب) و (ج) نزعات جدلية حادة وصلت إلى استعال 
السيوف » لأن كل وجهة من هذه الوجهات تترك أثرها الفورى على نظام الحكم » وعلاقة 
المحكومين بهم ؛ فقأصحاب المصالح مُحَرّضون للوقوع فى « كبيرة ٠‏ من الكبائر بشكل أو بآخر 
على نحو ما تشهد فى عهدنا ..فاعتقاد الناس فى موقفٍ من هذه المواقف يستتبعه من القلاقل 
والفتن » أو من الهدوء والاستقرار ما بجعل السفينة تمخر العباب وهى معرضة للمجهول » 
فتناو ها إذا ليس ( ترقا ) فى آحاديث الصالونات والمنتديات . 

لأجل هذا ينبغى ألا نستهين بنتائج هذه الجدليات مطلقًا .. والأهم من هذا كله : كيف 
وضلمّها ( الآن ) فى النظرة إلى نمط الحياة الذى نعيشه . هذا هو مقصودنا البعيد من إحياء 
دراسةعلم الکلام کی يؤدى دورًا فى توجيه الوعى العام .. وعلى الذين يبحفون الآن عن 
وسائل ( التنوير ) أن يقلبوا فى هذا التراث الأصيل . 

فليس من شك آذ واصلاً سيخضع - وقد خضع فعلاً - لساءلة آطراف شی » يشعرون 
فجأة وبمقتضی تصریحاته آنہم لیسوا على ( بان ) حسوم .. فکیف یسوسون الناس ؟ وكيف 
ستتقبلهم طوائف الأمة وهم فى موضع الريبة من حيث التدين .. الذى هو من أسس الحكم 
وقتئل . 

وهنا ننبه إلى أننا ) نستوف كَل شىء بالنسبة للوقفة المنهجية » بل إننا نترك لأنفسنا 
حرية الحركة فى تضاعيف البحث مستقبلاً جتى يكون خلوص الرأى من داخحل ( القضايا ) 
أكثر نفاذا وأبعد تأثرا . 

ومن حاسن الصدف أن يقع اختيارنا على قضايا كانت ف زمانا على رأس القائمة فى 
مشاكل الناس » وهی بدورها - وحتى بمجرد قراءة عناوينها - تصلح الآن لكى تتبوا نفس 
ا لمكانة فى مجتمعاتنا سواء بطريق مباشر أو غير مباشر . 


وهذا وحله سبب من أسباب قيام هذا الكتاب وتقدیمه للناس كافة . 
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(ثانتا) قضية الحرية الإنسانية ومداها 

منذ عهد مبكر شل اناس بموضوع « ال عبر والاحتيار » : 

هل الإنسان فى هذا الوجود منزوع الإرادة تام كأنه ريشة فى مهب الريح لايملك لتفيه 
فی تسه شيا ؟ وان سير نحو مصير محتوم ويتلقى وهو متجه صنوفًا من الضغوط ال لارجة عن 
إرادته كأنه أحد العجاوات ؟ 

أو هو يملك - طا لما يملك عقلاً - إرادة مستقلة تدفعه نحو عمل ما أو تمنعه من عمل 
ما بكل الحرية التى يزه عن الحيوان والنبات وا ماد ؟ 

كيف يؤمن بان هنالك بَعًْا ون هسالك جسابا .. وأنّ مساءلته ستتم ي ومئل على أع)ا ل 
دنيوية م يصنعها بارادته بل هو توم عليه آن يمتلل لمشيئة فوقية هبط عليه من فوق خارج 
إرادته » لا يملك ها دفعًا .. فيمتئل لضغوطها . 

كيف تكون ال مثوبة أو العقوبة يوم الحساب .. والحال هكذا ؟ 

وكيف يتميز الخبيث من الطيب مادام مصير الاثنين واحدًا ؟ 

تلك آسثلة كَمّث طريقها فى البيشة الإسلامية بعنف - حصوصًا وأن الكعات المقدس 
للمسلمين - كما قلنا من قبل - مال لكل الوجوه » وف الاس مَنْ يلوى التصوص الُدسة 
حسبا یهوی ویستفید ¢ مع أن التدقيق - وهذا شىء يدركه أهل العلم - يثبت أن الأمور 
ليست بهذه الدرجة من البساطة .. وإلا سمحت بالفوضى . 

إننالو قارنا بون البيئة الإسلامية » والبيئة اليونانية حينم انتشر فيها السوفسطائيون ينادون 
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بأن الحرية نسبية ولا توجد َم مطلقة » ولكل إنسان أن يفعل ما رى .. فأنت إنسان وأنا 
إنسان ولكل منا ريه فى توجيه حياته بحرية حتى لو أدّت هذه الحرية إلى الفوضى . لوجدنا أن 
الأمور لم تصل إلى هذا الحد عند المسلمين » فقد قام المتكلمون بوضع ضوابط تنظم حركة 
الفرد وا لمجتمع فى حدود ما جاءهم به كتابہم المقدس وأرشدهم نبيهم العظيم . 

وکا حاول سقراط فى مقاومته للموجة السوفسطائية أن ّم العلاقات إلى كل 
كالفضيلة والرذيلة » ويأتى تحت الفضيلة جزئى » وهو بدوره إمامساو لساويه كالشجاعة 
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والكرم » والجبن والبخل أو علاقة الشىء بنقيضه كالشجاعة والجین وکا يرى سقراط آن 
الفضيلة وسط بين طرفين فالشجاعة إذا زادت عن حدها ولم تكن مدروسة جي دا صارت 
تہورا » والکرَم إذا زاد عن حده ولم یکن مدروسًا صار سَفَهّا .. وهکذا . 

هذا الإدراك للعلاقات الذى أساسه ( المعرفة ) هو نفسه التفسير الذى حاوله المتكلمون 
دون آن يفطن كثرة الباحثين إلى جوهر صنيعهم » وهذا هو عاد قراءتنا الجديدة لفكرنا القديم 
فی هذه المہاحث . 

ولیس من شك ف آن هیجل قد وضع آمامه تفسرات سقراط وال منهج الذى اتبعه فى 
الحوار عندما وضع - آى هيجل - ( الديالكت ) الذى اشتهر به ء والىذى نعتمد عليه نحن 
فى عملنا الآن . 

وهکذا نوضح أن علاء الكلام المسلمين حين تصدوا للعالحة هذه ( القضايا ) ل يعزلوا 
الإنسان عن الظروف السياسية والاجتهاعية والثقافية التى تحيط به » بل خاضوا فى بسالة 
معركتهم .. إيقاضًا لرعى الأمة - مهما لقوا نى سبيل ذلك من اضطهاد .. وصل فى بعض 
الأأحيان إلى التصفية الجسدية - على نحو ما سنوضحه بعد قلیل . 

قد يقال إنه م یکن فى حابم إيقاظ الوعى أو الرغبة فى تغيير الأوضاع السياسية 
والاجتاعية .. فليكن ولكنهم ومهم قيل يريدون احترام الحعقل » وأن یکون ما یصدر عنهم 
تأييدًا للدين من وجهة نظرهم .. وما دامت المسائل كلها تدور حول النصوص القرآنية لأا 
مناط الاهتمام من بداية الأمر» فإن من اليسير الاستتتاج بأنهم طائفة من الممسرين لديم 
الجرآة فى التأويل » والالحتكاك الفكرى بال غصوم رغبة فى الوصول إلى (اللحقيقة ) .. وعلى هذا 
الودسف ناخذ نتاج علم الکلام کله » ولا نضعه عل رؤوستا بل نسمح له بالولوج إلى أذهاننا 
وندعه يتفاعل مع معطياتنا › ونخرج من ذلك كله بثمرة آلذ طعا .. وهي فى النهاية تفيدنا 
أعظم فائدة إذا سمحنا هما أن تتقدم لتلعب دورًا فى تلبية احتياجات العصر » وإنعاش روح 
الشعب » وإصلاح الرؤية عند اختيار التغيير إلى ما هو أفضل وأقوم . 

لقد ظل الأوربيون قرونًا طوالاً لا یدرون شینًا عا ترکه أجدادهم ( الي ونان ) فقد حالت 
الكنيسة بينهم وبين التنقيب عن ذلك . 


وما أن وصلتهم بطريق المشرق وبطريق الأندلس قراءات المسلمين هذا التراث اليونانى 
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حتى اكتشفوا أن ( هُويتهم ) كانت ضائعة مَضَيّعة .. ويه ذا الفهم وبهذه الروح تقل عل 
(علم الكلام ) وساثر ما تركه الأسلاف . ومذا فلن أعظْمَ هدية يُقَذّمها ا حخصصون فى 
هذاا لمجال هى ألا يقدموا ترانًا ( صوريًا ) .. بل مشفوعًا بقراءة جديدة » تسل الصعت 
وتشرح الغامض وبسّط المعقد .. الهم أن يكون زادَّا يتيسر هضمه وامتصاصه وتثله حتى 
ضح كرات من الدم الأمر يعيد إل الأمة عافيتها التى فقدما منذ أغْلِقَّث فى زمن ما کل 
نوافذ الفكر الحر . 
Hek‏ 

نعتذر عن التدخل .. ونستمر على الدرب . 

فتقول إن أول ما طرحت القضية ( الحرية الإنسانية) كانت على النحو التالى : 

قرا الناس فى كتابهم المقدس ما يى : 

۱ - ل ختم الله على قلو:ہم» وعلى سمعهم وعلى أبصارهم غشاوة وهم عذاب عظيم ) . 

و # إن کان اله یرید آن یغویکم هو ربکم إلیه ترجعون ‏ . 

و # أقَمّن حق عليه كلمة العذاب أفأنت تنقذ من فى النار ) . 

و فمنهم من هدى الله ومنهم من حقت عليهم الضلالة ) . 

۲ - وقرآوا فی القرآن أيضًا : 

# إن هديناه السبيل إما شاكرًا وإما كفورا ) . 

و * فَمَنْ شاء فليومِنْ ومَنْ شاء فلیكفر ) . 

و ومن یکسب إا فنا یکسبه على نفسه وکان الله علا حکیا ) . 

ف المجموعة الأولى إشارة إلى أن الإنسان جور . 

وف المجموعة الثانية إشارة إلى أن للإنسان حرية و( قدرة) . 

وعم جهمٌ بن صفوان القائلين ( بالجبرية) فصرّح بأل الإنسان لا اختيار له ولا فذرةء 
وآنه لا يستطيع أن يعمل غير ما عمل » وأن الله بخلق فيه الأفعال کیا بخلق فی الماد كا مجرى 
الماء ويتحرك المواء ويسقط الحجر » فالنسبة إلى الإنسان نسبة ( مجازية ) » وليست حقيقية . 
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وترتيبًا على ذلك فيستطرد جِهمٌ : أن الثوابَ والعقاب جبر كا أن الأفعال جبر . 

وانتهت حياة جهم على أيدى بنى أمية . فقد كان جهم كاتبًا للحارث بن سريح.. فلا 
هزم الأمويون الحارث قتلوا كاتبه . ولا تقف آراء جهم عند هذا الحد» فقد کانت له آراء فى 
الذات والصغفات الإفيسة سنذكرها فى حينها » وخلاصتها آنه ينفى الصفات عن 
الذات ..ويترتب على هذا صا آن قال إن القرآن خلوق ( آى حادث وليس قدي ) 
حتی لا يتعدد القدماء . 

أما جموعة التصوص التى تقول بحرية الإنسان وقدرته المستقلة فقد مها أحدٌ 
التابعين هو معبدابهنى ء وجاراه غيلان الدمشقى » وسمُوا بالقدرية وهذه النسبة ليست إلى 
القدر بل إلى ( القدرة )الإأنسافية .. وكاقت مايتها ( سياسية ) أيضا » فقدقتل الأول على يدى 
الحجاج» وقتل الثانى بيه هشام بن عباد ا ملك » أى آنا معا فتلا على أيدى بنى آمية . 

إت (1) و (ب) جزئيات ف كلح واحد هو ما جاء به القرآن الكريم كا هو واضح من 
الأساتيد التى اعتمدوا عليها وكا قعّر عنه الرواية التالية ٠‏ 

عن جابر قال وسول الله 36 : ۵ لا ی ؤمن عید حتی یؤمن یالقّدر خیره وشره » وحتی یعلم 
أن ما أصابه م یکن خخطئه وما آخحطاه م يكن ليصييه» . 

والرواية التالية عن عل قال : « كنا ببقيع القرد .. فالتا رسول الله يل فقعد وقع دنا 
حوله وبیده خصرة جعل ينكت با الأرض ثي قال : ما منکم من آحد إلا وکتب مقعده من 
النار ومقعده من الجنة . فقالوا يا رسول ااه : ألا نتكل على كتابتا ؟ فقال : اعملوا . فكل ميسر 
لا خلق لهء من كان من آهل السعادة فسيعصير إلى عمل السعادة »ومن كان من أهل الشقاء 
قسيصبر إلى عمل الشقاء) . 

والسؤال الآن نوجهه إلى أنفستا كيف تستقيم الأمورهكذا ؟ 

إنتالن نستطيع أن نجيب على هذا السؤال الآن إجابة كاملة قبل أن تكتمل الصورة 
النهائية للديالكت ‏ فلا زلنا ل نسمع آقوال يقية الأطراف » فأهل الاعتزال هم رأى والأشاعرة 
نمم رأى » وبدون متابعة كل هذه الخريطة تظل الإجابةمبتورة . 

ومع ذلك نکتفی بالقول الآن آن ( الكل ) وهو القرآن يسع للجزئی () والجزئی 
المناقض (ب) وأن المقصود هو إحاطة ( علم ) الله بمذا وذاك » فتدخل الته سبحانه وتعالى فى 
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عمل العبد ندل (علمر* مسجل ) يسبق حتى وجود الإنسان فوق هذه الأرض » وبتعبير 
أوضح إن تاريخ حياة الإنسان ( مبرمج ) برنجحة سابقة » ولا يستطيع الإنسان - وهو يمارس 
حياته بحرية واستقلال يحاسب بمقتضاها - أن يخرج عن هذا البرنامج . 

إذا كان القارئ قد استوعب الكن نصف الإجابة فهذا آمر طبيعى » لأنه - كا قلنا- 
مازلنا لم نستدع بقية ( الشهود ) فى هذه ( القصية) [ راج رواية عل عن رسول الله السابقة ] . 

وتأتى مرحلة تالية : 

فالمعتزلة يرثون ( القدرية ) من ناحية قرحم بحرية الإنسان ويرثون الجهمية من حيث 
قولمم بنفى الصفات الإلمية » ف (ج) وهم المعتزلة يرون شيمًا من )١(‏ وشيكًا من (ب) . 
ولذلك تسموا نتيجة قوهم بحرية الإنسان باهم آهل ( العدل ) » ونتيجة قومم بنفى الصفات 
بأغہم أهل ( التوحيد ) » ونرجئ القولّ فى (التوحيد) إلى الفقرة التالية ونتحدث عن ( العدل ) 
لارتباطها با نحن فيه الآن من جهة الإنسان . 

فا لمعتزلة يذهب ون إلى أن الله لا خلت أفعالًّ الاس وإن) هم الذين بخلقون أعاهم» وأنبم 
من أجل ذلك يبون ويعاقبون» ولمذا يستحق أن يوصف الله ب ( العدل ) . 

إغهم فثة تحترم ( العقل ) وتراه كافيًا فى ا لحكم على الأشياء حسنها وقبيحها حتى ولو لإ يرد 
بها شرع » فللشىء صفة ذاتية فيه تجعله حستًا أو قبيحًا » ولذلك يشترك ( العقلاء ) فى حُسْنِ 
الإحسان إلى الفقير وإنقاذ الغريق » ويستقبحون كفران الجميل وإيلام البرىء ولو م يصلهم 
بذلك شرع بل لو کانوا ملحدین . 

وهذا يمكن القول إن جهود المعتزلة ( العقلية ) صَبَعَت علمَ الكلام بصبغة فلسفية. غير 
آنہم آسرفوا فی التعبیر آحیاناً .. کا يق ولون مشلا : ( يجب ) على الله أن يثيب المطيع و ( يجب) 
عليه أن يعاقب العاصى .. فبغض النظر عن أن ذلك ناجم عن ثقة فى ( عل ) الله إلا أنه 
يظل تعبيرًا منافيًا للذوق الدينى الذى يشترط أن يحم المرء وان خسن اختيار ألفاظه حينم 
يتحدث عن ( الله ) .. وإذا لم يلتزم الإنسان بأدب التعبير وهو يتحدث عن الله .. فمتى يلتزم ؟ 
إن تعبير ( يجب ) على الله فيه قللة احتشام اوبمثل هذه الأقوال الجريشة فتح المعتزلة على 
أتقيهم مدافحَ جبهات عة كأمل الحديث » ورجال السياسة .. وكثرة من العامة .. وهذا 
ما حدا بباحث مثل جولد زر أن يى عليهم ( وصوهم إلى حد السخف واللغو حين 
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دخلوا أنفسهم فى التفريعات الاعتقادية رغبةً فى مغايظة ا لخصوم » [العقيدة والشريعة ولد زير 
A‏ 


ومن الأدلة على ابتداء الإفلاس وهو يتطرق إلى الفكر الاعتزالى تلك القصة الحوارية التى 
تدور بين الأشعرى ( التلميذ ) وا ًائى الاعتزالى ( الأستاذ) . 

سال الأشعرى أستادّه : ما قولك ف ثلاثة مؤمن وکافر وصبی ؟ 

- الجبائى : المؤمن من آهل الدرجات ف الحنة والكافر من أهل الدركات فى الثارء 
وآما الصبى + فهو من آهل النجاة . 

- الأشعرى : فن أراد الصبى أن يَرقّى إلى آهل الدرجات آی َع موته صبيا .. هل 
یمکن ؟ 

- الجبائى : لا بل يقال له د المؤمن إنما نال هذه الدرجةً بالطاعة وليس لك مثلها . 

-الأشعرى : فإن قال : يا رب .. التقصير ليس منی فلو آحییتنى كَنْتٌ عملت الطاعات 
كعمل المؤمن . 

-الجباتى : يقول الله .. كنت أعلم آنك لو بقيت لعصيت وعوقبت » فرأيت مصلحتك 
وقَبَضْتّك قبل أن تنتهى إلى سن التكليف . 

- الأشعرى : فلو قال الکافر .. يا رب عَلِمْتَ حالى کا عَلِمْتَ حاله فهلاً راعَيْتَ 
مصلحتی فقہبضتنی صغر ؟ ! 

فانقطع الجبائی ولم جب . 

ثم تأتى مرحلة تالية : 

ينهض ( الأشاعرة ) حصوم المعتزلة فلا ينكرون حرية الإنسان ولكنهم يرونا حرية 
مقيدة » أو بتعبير أكثر وضوخًا : الإنسان حر فى داحل دائرة من القيود .. وقد دَفعَهم إل 
ذلك ( تنزمهم ) لله أن يكون لأحد سلطة على فعله سلطة مطلقة إلا الله . 

ومن هنا دحل بنا الأشاعرة إلى فكرة توفيقية تزاوج بين العقل والنقل » وتجمع بين دخول 
الله فى عمل الإنسان وإرادة الإنسان فى عمله » فحدوث الأشياء من عمل الله وتخصيص هذا 
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والرعشة وبين الأعال التى تقوم على الإرادة.. يقول أبو ا لحسن الأشعرى : « إن الله أجرى‎ 
بآن بخلتى عقب القدرة الحادثة أو معها الفعل الحاصل للعبد إذا أراده واتجه نعحوه .. فهذا‎ 
السب ) خاضح من ناحية لله من حيث تهيئة الظروفِ » وخاضع للعبد من حيث إرادته‎ ( 
صدور الفعل عنه.‎ 

وقد لالحظ تلاميذه غموضًا ف المسألة ء فحاول الباقلانى إمام الحرمين وغيرهما توضيحها 
بدزجة سمح بان يوا [جابة شاهة من يسام : وغل آئ شىء يكرة (حسابت) الإنسان ؟ 
فأرجعوه إلى تخصيص الحدوث من طرف الإنسان - کایری الباقلانى › وال قدرة الإنسان 
المستندة إلى سلسلة من الأسباب العامة . 

” 2 . pe moe - . + 

إن كل نزعة توفيقية تحمل - لأنماجدلية بطبيعتها - الطّعن عليها ء لأا تركيبًا تحمل 
طرفين متناقضين ؛ آى بلغة هيجل ليست ( ساكنة) وعندها استعداد للتفجر فى مسلسل 
الديالكت فى مرحلة تالية . 

E‏ ا 
کل شیء تعر Ty‏ کک 

أولاً : فلئنتظر اكتال حلقات المسلسل الميجلى . 


وب ناق یوجه إلى منهجنا سُا من کنانته .. وهو کیف نستعین بحلول من خارج ية 
المتكلمين إلى فهم آراء المتكلمين ؟ 

هذا الناقد آشبه برجل الرور حين يضع إشارة على الطريق « منوع الدخول » أو 
إشارة « اتجاه وا-حد » وجوابنا ننا منهجيًا قد نظرنا إلى (العقل الإسلامى ) نظرة كلية فهذا 
العقل يتطور من مرحلة إل مرحلة بحسب ظروف البيئة ء وما يغمرها من تيارات ثقافية غالبة » 
إل هذاالعقل يبحث عن الحقيقة حتى يكتمل وعيه ونظامه . فليس مطلوبًا ن تُمْسك 
بالسكين لنقطع أوصال هذا العقل . .. فرجل مل ( القشيرى ) الذى ضربنا به المثل الآن أقبل 
على ( التفسير ) بخلفية ثقافية تتفق مع أخريات القرن الراب بع اممجری وآوائل الخامس » ودماغه 
مشحوٌ بمخزون من ا لمعقول والنقول لا یستطیع آن ينفك منه » وليس هذا الدماغ غ مقَسا إلى 
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حُجّرات متفصلة » بل هو يعمل فى خدمة ( كتا اله الكريم) وهذا هو اليد الذى يعمل 
عتلده کل الخدم. 

لسوف نستريح كثيا لو اانا المسالة على هذا التحو :إل كل جهود المكلمين وغرهم 
ليست فی جوهرها إلا ( 7ه ) أو( تأويلاً ) تطمثن إليه القلوب والعقول .. والفرق الواحد 
بين هذا التفسير والتفسير النمطى أن الاعتماد على العقل هنا يشخل مساحة كبيرة ا 

فرج ابی حامد الغزاى وقد جاوز الستين عا ناء إنه تجل من الفلسفة ومن عل 
الكلام ومن غير ما من مصسادر ا لمعرفة المتاحة ما يا له أن يكون شخصية وإستادًا عظب فى 
جا اللظامية بنيسابور .. ولكنه فجاة يعن أن سورةً من القلق تنتابه » وأئه غير هادءء 
فکریًا » وآنه لاد أن یعتزلٌ کی يُعيد النظر فى أموره الخاصة . کل ها اکل ای از 
-حظة من مات الصدق مع التفس لا شى غليلاًء فاصابغه الولَة » ولم خر من ل 
المحثة الفكرية إلا وقد اطمأن إلى شىء ( ينقذه من الضلال) . 

هل نقول له : لا عاج الفلسفة وتافتها ؟ هل نقول له ينبغى أن تظل جامدًا عند 
حدودك (الكلامية )؟ أم نستمع إليه» وإلى مااهتدى إليه .. لأنه يُمَتّل ف نظرنا ثورة مف 

إن هذه الأزمات الفكرية أصدق ف نظرنا فى تأريخ الفكر الإسلامى من المسارات 
التقليدية التى تكتفى بالحلول السهلة » ولا تكابد أيةمعاناة فحيامما ئة ية .. رضى الاس 
عنها ورضيت عنهم ٠‏ واستراح ف بيته ومعاشه .. وان السجنَ والتشريد والسخرية ! 

وآية العظمة عند الغزالى آن ( شكه المنهجئ) كان قريب المنال من أبى العقلين ف 
أوروبا « درکارت » .. بحيث استفاد منه أعظم الفائدة فی تأسيسه بتيانه الشامخ .. الأمر الذى 
اعترف به أجلة الباحثين. 


رجل مثل هذا .. وللأسف الشديد نجد فى بيئات المنقفين المسلمين الآن من بوه إليه 
- سهام النقد والاتهام » ويد ف ابتحاده عن دائرة الفلسفة ( دائرة العقل الخالص ) وصمة 
لاتغتفر. 
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مع آنکم لو سألتم ( ابن رشد ) وهو آهم مَنْ قد شارك فی حصومته عن شعوره لأجابکم: 
ما أسعدنی آن أختلف مع بى حامد ! دعوه يكتب التهافت.. وأنا سأرد عليه بتهافت 
التهافت.فأنا وهو آية تة ح العقلى الاسلامئ . 

فهل نکون رشدیین أکثر من ابن رشد ؟ ! إن الفیلسوف يشعرآته بمقدار ما هو حر فإن 
لسواه أن يتمتع بكل حرية . 

حقًا .. إغبامأساة.. فإنه لو أنصف الباحثون المعاصرون لأرنحوا للفكر الإسلامى 
حسب الأزمات الفكرية التى المت با لمفكرين الخلصاء اولأفاضوا فى تفاصيل المعارك التى 
احتدمت بين رجالاته » فا معرفة ملك لكل مؤهل اء وليست كرا على أحد . 

آکتب هذا وأنا - شخصيًا - آعلم مقدمًا أن ماقدمته من آفكار ف المنهج أو فى التناول 
بهذا الكتاب سيثير عل من الزوايع ما كنت فى حل منه .. ولكن قدي) قالوا : فل كلمتك .. 
وامش . 
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(ثالقا) قضية الذات والصفات الإلهية 

ف الوقت»الذى كانت فيه أوروبا تغط فى نوم عميق نتيجة الكابوس الكَنَّسى على الفكر» 
كان المسلمون فى ذات الوقت يناقشون شد مسائل الدين حساسية » فى جرأة عجيبة : وجه 
اله ء ويد الله ء وعين لله » وحرية الإنسان ومداهاء وصلة الإنسان باقر .. كل ذلك تم قبل 
أن تدخل الفلسفة اليوتانية ا لمحيط الإسلامى .. فا مسائل ( الكلامية ) واشتجار ا لحلاف حوها 
أسبق ف الوجود من المسائل الفلسفية فى بيئة المسلمين . 

ويرد هذا إلى العامل الذى ذكرناه سابقًا : أو كتابَ المسلمين الأقدس جاءليجعل من 
التفكير فريضة إسلامية . 

قلنا: إل أو مَنْ نفى الصفات الإلمية هو الجهم بن صفوان قاصدًا أن الله واحد» وليست 
هناك صفات غیر ذاته زائدةٌ عليه » وما ورد ف القرآن مثل سمیع وبصیر ونح وها فییجب 
تأويله > لان هذه صفات تلحق بالبشر » وم أدوات يستعملونما فى ذلك كالعين والأذن › 
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فكا نؤول (اليد) و (الوجه ) بالنسبة لله » كذلك نؤول نسبة الصفات إليه سبحانه » وإلا 
وقعنا فى التشبيه . 

وکأنی بالجهم يريد أن يكون (مُعطْلاً ) فقط « فهو بالنسبة للإنسان يراه ( مجبورا ) كا 
قلنا » أى ( عاطلاً ) عن إرادة الفعل » ويريد أن ذات الله ( معطلة ) من الصفات !! 

وحين جاء المعتزلة أحذوا منه شيعا » ورفضوا شيئًا آحر » أحذوا منه نفى الصفات الإلمية ء 
ورفضوا اتجاهه تحو ( الجبرية ) الإنسانية - كا ذكرنا من قبل .. ونستطيع أن نتصور الآن ماذا 
نقصد من( أ» ب ) وحدوث (ج) تعبر عن مرحلةجديدة فيها هذا وذاك . 

ولو أخحذنا أبا المديل العلأف نموذجًا لأهل الاعتزال كى نستمع إلى قوله فى الصفات » 
فهو يقرر : : ١‏ إذا قلت إن الله عا ”فهو عالم بعلم هو هو ٬‏ وقادڙ بقدرة هى هو »› وح بحياة 
هی هو » وكذلك فی سمعه وبصره وقد مه وعزته وعظمته وجلاله وکبریائه وف سائر صفاته » . 

وبتفصيل أكثر يستطرد العلاف :« فإذا قلت إن الله عام أثبت له علا هو له » ونفیت عنه 
جهلاً ودللت على معلوم » [مقالات الإسلامیین للأشعری ج ۱ ء›» ص٣۲۲‏ ] . 

ويتصل بذلك القول ف القرآن الكريم ٠‏ فهو يتصل بصفة ( الكلام ) الإ ية » فلا نتوقع 
من آبى المذيل إلا أن يقول ( إنه خلوق لله ) وأنه عَرض » ويرى أحرون من( المعتزلة ) أنه 
شم - وا لجسم يتناهى لأنه خلىوق » وآخرون يرونه حركة .. والحركة تتناهى أيصًا .. لكنهم 
جیعًا پرونه ( خلوق ) ؛ آی حادث بینها يراه حصومهم بأنه ( غير لوق ) آی قديم قد صفة 
الكلام .. ومن هنا استمد العلم كله اسمه ولقبه وصار ( علم الكلام) عَلَّا على بقية القضايا 
التی تفصْلَّث فقت بعضها عن بعض کا نعرف . 

إن الباعت الأكبر لدى المععزلة لنفى الصفات الإلمية هو التأكيد على (التوحيد)ء 
وا خسوف من الوقوع فى الإضسافة - وم يكن ف الأزل مَنْ يضيف » وا غوف من الوقوع فى 
التعدد .. والتعدد شأن الأقانيم المسيحية الثلاثة .. تلك كانت هواجسهم . 

ولسوف أستفيد من أقوال ال معتزلة ف التوحيد فى قضية سبق إثارتها وهى مدى دخول الله 
فى أعال العبد ؟ وذلك بعد حين. 

فلئفرغ آولاً من متابعة قضية الذات والصفات عند الخصوم ( الأشاعرة ) ولتأخذ الإمام 
القشيرى المتكلم البارز : 


س ۹۷ل س 


إنه أولاً يبت الصفات للذات ٠‏ لأنها وردت فى القرآن » وتنوعها واختلاف دلالات 
ية » فالعلم خيالقدرة غير الإرادة غبرا-خالقية غير القدم .. فمنطق اللغة فيد آل كر 
صغة جاءت بقصد معين.. وهذا فی حد ذاته يثبت قيام الذات بهذه الصفات؛ لان القرل بأل 
فرق بين العلم والسمع وا-القية .. مسألة ينقدها أهل المعاجم اللغوية ! 

ولکنه یمیز بین : 

١‏ - اسم الات وهو الله أو الرحمن : وهو للتعلق لا للتمخلق : < قل ادعوا له أو ادعي 
الرحن 4 . 

۲ - صفات قامت ہا الذات وهى الوحدانية والقدم والإرادة والعلم والسمع والبصر 
وااكلام - وهه هى السبعةا لثورانية .. وهی لا علاقة ها بان پوجد الکون آو لا پوچ 

۳ - صفات الفعل : وهى ما تقتضى وجود المخلوقين .. مثل الوهاب والرازق وا مميت 
وا تالق .. فکلها تصف علاقته بمن خاق » وافعاله فیهم » ولیس معنی هذا آنپا سان لأا 
مرتبطة بالحوادث .. بل هى قديمة أيضا من حيث وجودها الضرورى ولكن معانيها مقترنة 
با لمخلوقات والفعل فيهم . 

وله رتب الأمور فى قرآنه على هذا الأساس » ولا نل لار فى إضافة صفة من الصغات 
إلى الله غير ما وصف به تفسه » والکون ينتظم على آساس آن الله منفصل عن الكون بذاته 
داخل فيه بصفاته التی تعمل فی الكون بتجليات إلمية متعلقة بعظمته وبرعايته لا على .. 
فليس إله المسلمين ارستطاليا تخل عن الکون؛ بل هو الحافظ والراعی لا ر" 

وإضافةٌ صفات الفعل ليست من الطوارئ المنسوبة إلى الله بعد الخلقية بل كلها كاسم 
الذات » أوصاف قامت بهاالذات من الأزل إل الأبد .. كذلك . 

وهكذا نجد الأشاعرة قد أفسحوا جال الفكر للذكر وللتأمل وفهم الصلة بين سياق 
الآية ونايتها بأوصاف إفمية .. أت الالتواءات الناجمة عن هو هو ؛ وهى هو .. فلا نظن أب 
مفيدة فى الهداية والاسترشاد .ومع ذلك فتحن نلتقط هذه الأحيرة فى أقوال المعتزلة ونحاول 


اَن نستفيد منها فائدة نفسرسا الموضوع الشائك الذى م يستطع ( الكسب ) الأشعرى أن 
E‏ 
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فلنأخذ المشيثة والعلم . 

ولتد قراءة النصوص القرآنية التى تعزو ما يقع للمرء إلى ا مشيغة أو الإرادة الإلهية على 
نحو تحکمی مثل * ولا ینفعکم نصحی إن اردت آن آنصح لکم .. إن کان الله یرید آن 
یغویکم هو ربکم والیه ترجعون ) . 

فالمعنی - فی ظل نفی الصفات - إن کان الله ( یعلم ) بأنکم ستکونون بإرادتکم فی 
المستقبل - من الخواة » فهو ربكم (الُسجّل فى عليه السابق ) كل هذه القصة من بدايتها 
إلى نهايتها .. فنحن نرتب فهمنا على ساس التساوى بين العلم الإمى وا لمشيشة الإمية - كا 
يذهب المعتزلة . 

ولات بمشال أكثر وضوحًا .. وهو هذه المرة عن غيلان الدمشقى من أوائل المنادين 
بحرية الإنسان حين قم على عمر بن عبد العزيز وسأله فى ذلك . . فقراً: ۶ هل أتى على 
الإنسان حین من الدهر ل یکن شيئًا مذكورا إنّا هديناه السبيل إما شاكرًا وإما كفو € › ثم 
سکت . فقال له عمر : 

استمر فى القراءة .. فقرآ حتى وصل إلى قوله تعالى : < إن هذه تذكرة .. وماتشاءون 
إلا أن يشاء الله € .. إلى آحر السورة . 

فقال عمر : ماذا ترى الآن.. أتأخذ الفروع وتترك الأصول ؟ 

أى أن كل شىء مرتبط با لمشيئة الإلمية . 

ويكون مذهبنا - كا قلنا - : ما دام آنه لا فرق بين الأوصاف الإية بعضها وبحعض - 
فا لمشيئة تعئى العلم أو بلغة العصر التسجيل السابق .. جرد التسجيل الذى لا يمنع الإنسان 
من مارسة حريته . 


Hek ik 
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( رابعا ) قضايا أخرى بين طرق النزاع 
المعتزلة والأشاعرة 

تحدٹنا فی سبق وأثناء تناول القضايا الكبرى عن بعض القضايا الصغرى التى هى 
بمثابة فروع للأصول .. مثال ذلك . 
-١‏ قضية | خسن والقبیح : 

وقد قلنا إن المعتزلة يذهبون فيها إلى الاحتكام للعقل ٤‏ فهو وحده - دون استناد ا 
الشرع- كاف لتحسين الفعل أو تقبيحه أمّا الطرف الشانى ف النزاع وهو الأشاعرة فهم 
يذهبون مع المعتزلة فى استطاعة العقل إدراكً هذا وذاك » ولكنه - أى الأشعرتى با 
بالقرار النهسائى فى الموضسسع إلا إذا جاء به تقل ؛ فكل فرد وإن استطاع أن يعرف بعقله 
لا ( جب )عليه هذه المعرفة إلا بسند شرعى » ويصبح حينئذ عنصرًا من العنساصر الواجبة فى 
التدين » لأن الرجوع إلى الشريعة يوضح درجة التحليل والتحريم » فهل هو مكروه أو جاثز أو 


د یو 


حرم بالكلية .. لأنه يترتب على ذلك أيصًا درجات ف العقوبة والثوبة . 
فإذا أعدنا صياغة ذلك كانت على النحو التالى : 

( الى ) المعرفة المتصلة بالحكم على الأشياء 

ہا 


J 
عقلية (ب) عقلية نقلية‎ )( 
عتدالعتزلة عندالأشاعرة‎ 


۲ - قضية الخير والشر من جانبها اللاهوتى : 

كان ضروريًا أن يفكر فريقا الصراع فى هذا السؤال : 

هل الله - لأنه مطلق الإرادة والقدرة - قد يريد اشر ويقدرعلل فعله أو .. لأنه كامل 
کل الکمال .. لا یرید شیئًا من هذا ولا( یقدر ) على لَه و جاده وبذا یکون ماف العام من 
شر مرجعه فقط إلى فعل الإنسان وغیره ما خلتی الله ؟ 

الواقع أن كلا من الفريقرن وَجَدَ هذه القضية المرتبطة ارتباطًا بفكرة حرية الانسان فى 
العمل أو تقيدها ؛ فا لمعتزلة الذين يرؤن من العدل أن يكون الإنسان حرا فيم يفعل فمن العدل 


١ -‏ س 


أيصًا أن يفعل الله لعباده ما هو (الأصلح ) مم فلا يريد هم إلا اير . وبا أنه كامل كل 
الكال فلا يصدر عنه - أو بتعبيرهم فيوجب ذلك عل الله - ألا يصدر عنه إلا ابر . 

أما أهل السْتّة فيرفضون أى واجبية على اء ويذهبون إلى أن إرادة الله توافق علمه» 
فکل ما عَلِوه آزلاً آن سیکون فهو مراد له وماعَلِمّ آنه لن یکونٌ فهو غير مرا له [الاریمین ف 
اصول الدین لغخر الدین الرازی ط حیدر آباد سنة ۱۳٣۳‏ هھ ص ۲۲٤۲‏ وما بعدها - وانظر أیشا تفسیر الراڑی ج ٤‏ ص۱۳۸ ] . 

وكانت النتيجة المنطقية لمذا الفهم أن كل مايقع فى هذا العالّ من خير أو شر فهو 
مقدر من الله » ومعلوم آزلاً» فالشرٌ أيضا مراد كار . 

وواضح آن الطرفين يختلفان فى نقطة التعلق » فالإرادة عند المعتزلة متعلقة بالأمر » وهى 
عند أهل السنة ( الأشاعرة ) متعلقة بالعام .. والاستدلال بالنصوص القرآنية كان هو مناط 
الصراع .. لأن تفسيرها من جاثب يختلف عنه فى ال جانب الآحر . 

فال السنّة يرون فى قول ابراهيم عليه السلام ( واجنينى وبتئ أن تعمد الأصنام ) آن 
الكفر والإيان من حل الله فهو الذى يفريم من عبادة الأصنام وهو الذى يبعدهم 

بيغا رد البائ شسيح الاعتزال الكبير إن نى قول اله تعالى  :‏ وما اله بريد ظل 
للعا مين € [ جزء من الآية ٠١۸‏ آل عمران ] إشارة إلى أن الله تعالى لا يريد شيعا من القَر مطلقًاء 
سواء آكان ذلك صادرًا عنه » أو فِعْلاً من آفعال الإنسان فمجیء ( ظلًا ) نكرةٌ بعد نفو تفيد 
العموم . 

ونکتفی بأننا وذ ضعنا القارئ أمام مفتاح الخلاف هو حسبان نقطة (التعلق ) - التى 
أوضحناها من قبل .. فالنصرص كثرة والاجتهادات مستمرة . 

وإن كان لنا رأى ف ذلك فهو رفضنا تعبير ( الوجوب عل الله ) لأن الكون كونه وليس 
هنالك من يوجب على صاحب الكون شيا . 

إن الله - إذا أراد الشر فهو لا يريده إلا وهو كاره .. أما اذا ؟ فتلك حكمته . 


ثم إن الشَرّ أو ال غير بالسبة للإنسان شىء» وبالنسبة لله شیء آحر » فقد يقس الإنسان 
هذا وذاك حسب المصلحة العائدة عليه أو الضرر الذى سيحيق به فالقياس نسبى . أما 
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بالنسبة لله فالمقياس مطلق فرب) كان الشىء شرا بالجوهر خيرًا بالعَرّض . فال ماء خير بالجوهر 
فمنه نرتوی ونسقی الزروع a O yy‏ 
الراب أن تقول إت له خير مطلق »ومن غير امقول أن بريد a‏ .. ولكن 
حكمة الله تعالى لا تُعلّل .. فقد يأتى الشر استثناء لتصحيح قاعدة اير .. أو لسنا نضرب 
آولادنا کی نربیهم ؟ ! 
هذا هو رأينا - إن كان من المطلوب أن يكون لنا رأى . 
٣‏ - قضية الوعد والوعيد : 


آما ( آ» ب ) فه) طرفا الصراع : أهل السنة وأهل | لاعتزال . 


في يختص بأهل السنة فان كل ا مرا جع التی بایدینا نجع لھا على آنه ( لا جب ) عل 
الله شى ۶ ما ؛ لا ثواب المطيع ولا عقاب العاصی » فقد یری بحكمته أن يعفر للعاصى . 


وش هذا يقول إمام الحرمين : « الشواب ليس بحقّ محتوم ولا جزاء مجزوم .. وإنها هو 
قصل من الله تعالى » والعقابٌ ( لا يجب ) أيصًا فالواقع منه عدل من الله فما وعد أو تتوعده 
فقوله احق ووعده الصدق » . 


ويتوسع الغىزالى فى ذلك فيستعمل لفظًا كا حجر بعد لفظ الوجوب فيقول : ( إن الله 
لا يبالى لو غفر لجميع الكافرين وعاقب جميع المؤمنين » ولا يستحيل ذلك فى نفسه» 
ولا يناقض صفة من صفات الألوهية ) ٠الاقتصاد‏ ص ۸٤‏ ] وهى نظرة يغلب عليها التفاؤل فى 
مسألة المغفرة . 


أما المعتزلة فيرون تأسيسًا على فكر ( العدل ) الإهى أن ثواب المطيع وعقاب العاصى - 
إن مات بلا توبة صحيحة . ا و ا اا اا 
عدل » وإلا كانت مسألة المثوبة والعقوبة لمن يستحقها كبا .. والکذب فى خر الله محال 
بلا ریب . 


وهی نظرةٌ يغلب عليها التشاؤم حين أوجبوا على اللو عقابَ مَنْ يموت بلا توبة من 
العصاة . 
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وكلا | لفريقين يستمد رأيه من رؤية خاصة للنص القرآنى : 

فأهل السنة يقرأون قوله تعالى  :‏ قل أذلك خير آم جنه الد التى وعد المتقون كانت 
هم جزاء۶ا ومصیرا > فيرون أن ا لمسألة مرتبطة ( بالوعد ).. ولو كانت ال جنة مَُْحقَةً هم على 
آعا هم لما کان الأمر بحاجة إلى آن ( يَعِدَهم) الله بها . فإن ما جب لاإنسان من جزاء مُه 2 
له على عمله » ناله من غير آن یتقدم له أحدٌ ( بالوعد) به . 

ولا يرى الرازى فرقًا بين الإجاب على الله وبين قول اليهود ( يد الله مغلولة ) [ تفسير الآية 
٤‏ سورةالائدة] . 

والمعتزلة بدورهم يعودون إلى النص القرآنئ فيقرآون ا تعالی : وما آنا بظلام 
للعبيد € في ذهب الزخشرى مفسرّهم الشهيرٌ فى تأويلها : إن الله بريد أن بقول لو عَذَبْتٌُ 
مَنْ لا يستحق العذابَ لکنث ظلامًا مُفرطًا فى الظلم € [الکشاف ج٤‏ ص ۲۳] . 

وهکذانی كل الآيات التى تنفى الظلم عن الله ؛ فاله لا جب الظلم من غيره فمن باب 
آل لا به لته . 

وهكذا يتضح أن المسالة بدورها تعود إلى تعلق الفكرة هنا أو هناك بنقطة معينة ؛ 
فا لمعتزلة ينظرون إلى أن « العمل » بالطاعة يستوجب الثواب . 

وأهل السنة لا مجادلون فى ثواب ( العمل ) بالطاعة ولكنه لا على سبيل العلة والسبب بل 
على سبيل ( الَقَضل ) والوعد بذلك ف القرآن . 

فالعمل کا یقول الرازی علامةٌ حصول الثواب لا أنه عله موجبةله . 

أما عقاب العاصى فهو حقًا ظلَ مشكلة بين الطرفين ء فا معتزلة يرون وجوت عقابه بين 
بسح أهل الستة المجال » ويتفاءلون بجواز الغفران حسب ( الفضل ) الإهى . 

المحتزلة يستشهدون بالآية #ومَنْ يعص الله ورس وله وَيََعَدّ حدوده يدخله نار خالا 
فيها ‏ .. وهكذا .. آياتٌ كثرة فى التهديد والوعيد يفل بها القرآن . 

ما آهل السَتَّة : فیرون آنه باستعراض هذه الآیات التی استشھ د بها خصومهم ليست 
على العموم بل ھی فی أکٹرھا فی حقٰ الکفار .. ثم یضیفون کا یقول الرازی :( وحتی لو كانت 


ب 


على العموم فهى فى المقابل أمامهاآياتٌ أكشْرٌ عَدَدَا تشير إلى الوعد بال مغفرة .. مثل : # إن 
الحستات هبن SS a‏ 
ا 
ا ا 

وف رأينا أن كلا الفريقين - مع الالحترام - قد غابت عنها أثناء اشتداد الصراع بعض 

الحقاتی . 
1 

آنا أدخلا فى شعور المسلم - من أوساط المثقفين ناهيك بالمسلم العادى - أن القرأن 
الکریم قابل لأن یتصف - حاشا لله - بانه یضرب بعضه بعصا وکأنی ہا یدخلان حلبة 
الصراع لكى يكون هناك منتصر ومنهزم - ولو کان على حساب وصف یمکن أن يتسرب إلى 
كتاب الكريم . 

قد يقال إا على العكس يبحثان عن صفات التنزيه كالعدل والكال .. وهذا حق .. 
ولكنهما نسيا أثناء حوارهما أا يقيسان العلاقة بين الله وعباده على العلاقة بين الإنسان 
والإنسان » فا دام النَجَارٌ قد صنع الباب فینبخى عل أن جيه وان أشكر » وإذا فصر عن 
العمل - رض خارج إرادته اقتطعْت من أجرہ المد التی لم يعمل با فى خدمتى » فإذا عاد .. 
عادت أجرته.. وهكذا. 

هذا النَمَطٌ من العلاقات ليس هو بالضبط علاقتنا بربّنا وعلاقة رشا بناء وإلا اذا 
يرل الصواعق والفيضانات ويفجًر البراكين ويزلزل الأرض وينشر الأوبئة تحملها الحشراث 
التی لھا من مکانِ إلى مکان لمصیب قومًا کانوا على البعد لا دحل مم فی الأسباب الت 
يمكن أن تكون وراء هذا أو ذاك . 

وإدًا لو أنهم ف رأينا قد عادوا - كا تعؤدوا أن يعودوا - إلى صفة ( الحكمة الإلمية ) دون 
غيرها لارتاحوا كثيرا لاأن ( حكمة الله لا تعلل ) ؛ فهو قد يدمر قرية بكاملها لن بَعْصا من 
أهلها من المَسقة ‏ وإذا أردنا أن تلىك قرية أمرنا مترفيها ففسقوا فيها فحن عليها القولُ 
فدمرناها تدمبرا> . 
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والسؤال الأول : لماذا يريدالله تدمير القرية ؟ 

والسؤال الثاني : لاذ رض بعض آهلها على أن يفسقوا ؟ 

والسؤال الثالث : اذا لا يواح المَسَفَة بأسمائهم وأعيانہم دون سواهم؟ 

والسؤال الرابع: ما ذنبٌ أهل القرية - وهم ف الأغلب الأعم أكثر عددا لم يكونوا من 
المترفين ‏ ولم دموا على الفشق » ومع ذلك أصَابم - وهم آبرياء - ما أصاب القريةً كُلَّها 
من # فدمرناها تدميرا € واستعمال الفعل المطلق هنا يترك الشعور بأن الدمار كان شام 
ومباغتًا بحيث سريت القرية بأهلها ومساكنها بالأرض ؟ ! 

هذه أسثلة من حى القارى للقرآن الکريم أن يتمهلّ عندها » وکان يود أن يأتيه جواب 
من لَڏن صناع الفكر وخراسه..علاء الكلام 

وأتصور أنه لن يدا قله إذا ذهب إلى أهل الاعتزال » أو إذا ول وجهه شطر 


الأشاعرة .. ولسوف يغ قونه - وهو الُسلم الحوسط الثقافة أو العادى - فى مامات رب 
َّث أمامّه أسئلة مغلقة جديدة . 


وف رآينا أهم لو عادوا - كا قلنا من قبل قليل - با موضوعات كلها إلى ( حكمة الله ) 
وآنها أوسع وأدق وآلطف وأَخفّى من أن يتطامن الفکر الإنسانئ كى ييلغ مداها آو يسبر 
غوؤرها لاما فى بساطة شديدة ( لا ثعَّلل ) . 


لأجل هذا نعتنق - على مسفوليتنا الخاصة - فكرًا ( شموليًا ) يتس صل بالنص 
القرآنی ( و بالكل ) الجديد وهو أن الوعۍ الإسلامئ يتدرج ف مراحل - ربعا ليطن إل 
مسارها متتالية أو مترازية .. بمعنى أا قد تحدث ف زمن تال » أو ربا تحدث ف نفس الزمن 
ولكن ف بيئة فكرية ( أحرى )ء ومِنَ الظلم أن نتتجاهل هذا (التسميع) - إن صّث الكلمة» 
وهى لن لا يفهمها تعر عن حالة صحية .. أن يكون لديك وَجَحٌ فى أعلى الساق مثلاً فشسمع 
طرقًا شديدًا فى راسك أوخلف أذنيك ..ويسمونها بلغة العامة 3 تسميًا» . 

وهذا ماحدث فعلاً فى بيئة ( الصوفية ) التى سنتوقف عندها لثرى ما قدموا من ردود 
الأفعال لتوجّهات المتكلمين .. هذا ما سنكشف اللثام عنه الآن . 
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لصلحة مَنْ أن َع الرشاثج بين عام التصوف وعلم الكلام ؟ 

مع آن التصوف فى صميمه ينبنى على ( الإرادة ) الإنسانية كا كانت مباحث المتكلمين 
تحارب من أجل تجلية المواقف حول ( الإرادة ) الإنسانية فتنادى بعص الفِرَق باستق لاما 
استقلالاً تامًاء وتنادى الفرق المخاصمة بأنها مستقلة من طرف ومرتبطة بالمول من 
طرفي آخر . 

التصوف علم الإرادة .. 

ولكن هذه الإرادة قد شَمَّت طريقها وسط طرق جديدة هی فى جوهرها تؤدى إلى 

فاش هناك معبود .. مرهوب » قد فت أبواب جهنم لن عصاه» وأَعَدٌ الحنة إعدادًا 
مریحا ومسعدا من أطاعه .. وقد ينس الناس كَل شىء إلا آن ( يخافوا ) من الشار التى وقودها 
الناس والحجارة › أو أن ( يطمحوا ) إلى الحنة› وماتقتل به من لبن وماء وخر وفاكهة وحور 
عین وولدان نخلدون .. إلخ . 

آتا ھنا انیم ( بون ) ریم با جار جَعَلھم حتی بون الأسوز فیزکون نعیم هذ 
الدنيا .. وطموحهم أن تل حي ائم العاطفية على الدّوام بتبادلي فى الب بينهم وبين 
المحبوب » وإن تجرى علاقة الوصل والفُرب دون أن يتخللها قصل أو هجر أو عواذل أو .. 
مايجحدث فى علاقة ا لحب البشرية - من موانع يعرفها أربابٌ العشق » (الإرادة ) الإنسانية 
تتمنى أن تذوب ف ( الإرادة الإمية ) - فا ريد - على الحقيقة من ليس له إرادة ! 

والتوحید نا - آن یفنی الوخد ف ا موکد فلا یکون إلا واحدًا ! 

وحديث ا لبر والاحتيار هنا حديث سم .. لال هنا ( جبرية ا لحب ) ! 

والثواب والعقاب أيضًا حديث تمه الأسياع : 

فکل ماریی قدێِلْتِ منه سوی ملذوذ وجدی بالعذاب 
E‏ 


والعقل الإنسانى هنا عقل يعرف حَجُكه فهو وسيلة ف بداية الطريق من أجل تصحيح 

الإيان » وتثبيت اليقين › ثم يحخلّف إل الوراء قلاا لجل له ( القلب) لحيل أمانة 

الوصول ب لان هو الذى سيمتلل بالزاد ا لجديد ( با لحب ) . .. ويصبح العقل فى المراحل العليا 

التى صعدفيها القلبٌ تحو المحبوب أشية شبة بقاطع طريتي !لِه أشبه بالشمعة إذا سطع 

المصباح .. ثم ما قيمةا لمصباح إذا طَلَحَث الشمس . . فا بالك آخيا بطلوع شمس الشموس ! 
والخلاصة .. أنت هنا فى بيئة أخرى .. ختلفة تمامًا . 


E 


ومن الجهل آن مہملها › أو د نض الطرف عنها.. بدعوى آعا تكف عن ( العقلانية ) .. 
وتتخفف من الحدل »وتستریح من الصراع الفكرى .. وهذه عند الباحشن والمفكرين آية 
التقدم وعلامة الوعى والفرصة المتاحة كى نقترب من الحضارة الغربية .. عقلانية وجدل 
وصراع ! 

وهم لو أعادوا قراءة تاري يخ أعظم الفلاسفة المعاصرين وهو برتراند رسل .. لعرفوا أنه فى 
الستين من عمره يعترف پأنه ر به حالة من النورانية الصوفية أطلق mystic illumi- lqlz‏ 
۸٥نم‏ حَفَزنه إلى آن بُعید النظر فی بعض مواقفه» وان ْب الناس » وآن يسُر بحض جهوده 
للدفاع عن المظلومين فى كل مكان » ومن كل لون » وأنه كان يجد المتعة فى هذه ( (الرياضة) 
الروحية بعيدًا عن الوضعية وا منطق ( الرياضى ) ! 

وعلى الذين يتحمسون للعقل أن يتذكروا أن الإسلام قد عرف طريقه نحو إفريقيا 
السوداء بواسطة المتصوفة ( الطريقة التيجانية مثلاً ) ومعهم آفوإج من التجار المتميزين 
بالتقوى وحسن التعامل والرفاء بالوعود والعهود » ولا يكاد المسلمون الأفارقة ا لجدد يعلمون 
شيئًا عن واصل بن عطاء أو النظام أو ابن سينا ! 

التصوف فى نظرنا .. لو فهمنا حقيقته - وهذا ما سنحاوله فى صفحات قليلة - واحة 
وإرفة » فيها الماء والظلٌ وإلراحة وسط صحراء هذا الوجود القاحلة ا لجافة ! 

التصرف فی نظرنا - مجر ملکات فى الإنسان .. طا لا أهملناها . 

التصوف فى نظرنا عودة إلى الجزء الفنى فى الدين .. ومن من الناس من يَقَطِنْ إلى أن فى 
الدين نصيبًا كبيرًا من الفن .. وبعض الحقائق الدينية لا يمكن أن مدأ عشدها المخدينٌ إلا إذا 
كانت لديه أحاسيس فنية 
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التصوف يكشف عا فى القرآن الكريم من النصوص لو طرحت عند أل العقل الذين 
صدعوا أدمغتا بخلافا عم - لما استطاعت أن تكشف عن أبعاد فى العلاقات بين ال 
وأحباثه .. ولنضرب لذلك ملين : 

أ م ى حساب أهل العقول يمكن أن تفل لامر يدر من أب جهة مها كانت 
سطوتا على آن تصنع تابوتًا » وتضع ف التإبوت رضيعها » ولق عليه »ثم تفذق |.. 
التابوت والرضيحَ ف تيّار هر النيل المتدفق .. نحو المجهول !- ک| حدث م مسوسی عليه 
السلام. 

وای أب یمکن أن یمتئل لرویا بان لبح لَه : ٭ یا نی [نی آری ف المنام آنى أذبحك 
فانظر ماذا تری ؟ قال یا أت افعل ما تؤمر ستجدنى إن شاء الله من الصابرين » .. وذلك أمر 
ابراهيم عليه السلام . 

هذه المواقف لا ل مطل بمفاتيح الملكة العقلانية بل هى فح أبصارنا وبصائرنا 
عل أن تد ی داخل الإنسان ملکات أ ى غير العقل .. إنها المسثولة عن العاطفة الحميمة 
التی پنبغی آن یمد ھا السبیل کی شی دورما - ہی الأعری - حسب طبیعتھا .. لا مہ 
لله على حرفي آو تخ شاه أو تتملقه فى حدود ما يرم ماالعقلٌ الإنسائى الذى يلتوى على 
تسه ء بل لکی َب الله وتقترب مشه وتفنی فی آنوار المعسارف التی تتٹال عل عبدہ ا مختار ف 
مرحلة من مراحل رحلة النقاء والصفاء .. نحو الول . 

التصوف لا يلتمس دليااً - يا كان هذا الدليل - على إثبات وجود الله أو وحدانيته من 
حارج القلب الإنسانی ؛ لأنه لاجد فائدة من ذلك .. « متى غبت حتى تكو الأكرانٌ شاهدة 
عليك »ئك ف القلب على الدرام حاض ومشهود.. کیا يعار ابن عطاء اله السکندری . ها 
إذن ضرورة ذوقية عاطفي ة نيل حل الضرورة العقلية التى تبنى قاع دتما على أن لكل فعل 
فاعلاً » وتقيس الحاضر على الغائب » وحاشا لله أن يكون هنا هو الغائب .. « بك أَسْكَدِلٌ 
عليك ‏ إِلّه الدليل والدلالة والمستدل عليه 1 

م نجد خير من هذا الأسلوب فى التقديم كى نَأحَدٌ بيد القارئ ليصحبنا فى رحلة .. إو 
قل فى معراج روحئنحافظ به على روح ا موضرع دون أن نَل عن البحث الأكاديمى حي 
لا سرع السهام صرب نحونا بالدروشة والسذاجة والتخأف . ! 


- ۱1A - 


شأن ما يوجه | إلى التصوف من بعض ا هة تارةً ومن بعض الباحثين الذين ليس لدم 
إحاطة بفحوى التصوف الإسبلامي وجدوامتإرةٌ آجری . 

ولا أبالغ إذا قلت إنني أعرف نماذج من الصوفية بعضهم من الوزراء وكبار القوم » تراهم 
حين تجمعنا جلسة روحية بأاحد شی وخنا يفترشون الأرض فى تواضع جم ءویستمعون إلى 
الفيرج ف إتاء تام كام صِبيةًف مدرسة . ثم هم بعد ذلك أمثلةٌ عل طهارة اليدء وعمَة 
اللسان . . وهم أسرعٌ الناس فى خدمة الفقراء وأصحاب الحاجات وا لمرضى . فهم يُصلحون 
ما ادم فی جوانب الحياة فی صَمْبٍ ويلا ضجيج ! 

أريد من هذا آن آقول إن التصوف ليس كغيره من المعارف وإنها هو علم وعمل .. وهذا 
رجو إلى طبيعة الدين الأصيلة وهى : 

الإيمان ثم العمل ..تلك الازدواجية التى افتقدناها ف زمة العقل ! 

والآن نبد الرحلة الشفيفة نحو الله ! 

ek 


ولابد أن نقدم قبل ذلك مقدمة نقترب بها من طبيعة هذا المنهج » حتى نصل إلى 
حقائق كاشفة توضح خفاياه وماتسمح به الصفحات المخصصة هذا الجانب من تراثنا 
الروسحى فى هذه المباحث . ۰ 

وجب أن آعترف - وربا لاحظ القارئ الکریم - آننی رغم إیما نى الشديد بقدرات 
العقل » ورغم تحمسى للتقدمية .. فقد عشث شطرًا من حياتى بين قوم يؤمنون بالفلسفات 
التى تدور فى فلك هذه التقدمية .. برغم كل ذلك فأنا من عشاق التصوف وأهله » ولى فى 
حياتى مواقف شخصية م أكن لأتجاوز مشاكلها المحدقة بى إلا من خلال التصوف 
ووصایاه . 


ee 
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مدى انتماء التصوف إلى الإسلام 
-١‏ قظرة الإسلام إلى القلب والهام الموكاة إليه 

كان عل الدين الجحديد وقد بى اعتياده على ( التوحيد ) الى من كل شائبة أن يحاول 
ألا إقناع العقلٍ البشّرى با جاء به» وقد سَلَكَ فى ذلك مَسْلَكًا يدعو إلى الإعجاب ؛ فهو فى 
الوقت الذى احترم فيه طبيعة هذا العقلٍ ل رض أنه ّاطب عقلّ فيلسوف بل حاطب - کا 
قلنا من قبل - القَذْرَ المشترك فى عامة الناس مهماتضاوتت ألويبثهم من العرفة العقلية › وكان 
مُفْمًا ى غير إعنات بسيب أسلوبه الَعجز الذى بجمع بين البساطة والعمق » وقد سبق أن 
عَرَضنا لذلك فى مقدمات هذه المباحث . ونريد الآن آن نوضح دَوْرَ ( القلب ) وما يحتشد فيه 
من عواطف وآذواق . 

فمثلاً حين فرت اليه الكريمة < قَمَّن برد الل آن يديه يشرح صَسدره لاإسلام € أمام 
الرسول يجو قال : « إِنه نو ر يقلفه اله تعال فى القلب » . سيل وما علامئُه فأجاب : 
« التجافی عن دار الغُرور والإتابة إل دار الخلود» . 

ولست آدری لاذا آتذكر الإمام أباحامد الغزالى عندما آاسمع هذه الاآية وتعليق النب * 
يد عليها .. للا بالضبط كانت نباية أزمته الروحية بجوار مسجد الرسول إلا بعد سيج 
سنوات من الشيق والمُزلة والقلق » وأنه صرح فى ( المنقذ من السلال ) بها يكاد یترب من 
هذه الحكاية وبنفس ألفاظها . .. فلم تنفعه رحلّه التى استغرقت مُعظمَ عمره فى الاشتغال 
بالفلسفة وعلم الكلام ف الثَاء» وإنما كان ذلك ( النور الذى انبجس فى صدرى . إلخ) .. 
إلى آحر ما وصف به نباية أزمته الفكرية . 

القلبٌ بحكم الشريعة هو موضع انيه « وإنما الأعمال بالنيات »» لال ال هى ا لحك 
الدافع (للعمل ) أو الانع عنه» وإذن فلو كان التكلمون قد أنفقوا ا جهود حول ( عمل ) 
الإنسان فنحن هنا آمام ا لمحرك الأول ( للعمل ) . . أى أننا من ناحية علم النْفْس فى الكوامن 
کی تلل الظواهر وندرسها . 

وجد الصوفية أن هذا( القلبَ) هو الموطن المستحَبٌ لمكابدة جاهداتهم وأشواقهم» 
وتحقیق طموحاتہم فمضوا یبحثرن فی نصوص القرآن الكريم والستة الشريفة عن كل ما يتصل 
بهذا القلب » وكيف يمى وبُّطهر حتى يُصبح مرآةٌ نظيفة تأتلق عليها ا معارف التى تفاش 
عليهم . 


س ۰ 


لفت نظرهم أن ا منهج التعبدىً كما جاء به الإسلام يتميز بالاعتدال لله جاء لتاس 
كافة » ولکته فى ذات الوقت لم تمل النفوس التطلعة إلى الاستزادة عن الحدود المحوسطةء 
فالْقّث فيه نصوص تخاطِب مَن يريد الوق وآن بختار الاق وآن يستزيد من الجهود : « فإذا 
كان الزهد ف الحراع واجبا فن الزهد فى الحلال فضيلة » كبا يقول أحڈ شيوخهم . 

وإذن فبلغة علماء الريية راعى القرآنٌ أن فى المخاطبين مَنْ هو خحامل ومن هو متميز 
ومن هو قمة التميز .. هذه ( الفروق الفردية ) تضاف إلى حسنات الإسلام فى استتهاض هم 
المخعبدين ..فكل مَيَسرّ لما حل له حسب الاستعداد والقدرة . 

فهو يخاطب مَنْ يندقعون نبحو التار الدنيسوى اندفاعًا لانًا بقوله: $ وما اللسياءٌ ادنيا 
إلاًمتاعٌ الغرور ‏ ء وهو حين بعلب الكقوى مدد ها بالاستطاعة ‏ اتقوا لله ما استطعتم ). 

وف الوقت الذى يفرض فيه صلواات ذات مواقيت هى كل المطلوب للوفاء بأحد أركان 
الدين نسمعه يقول عن الذاكرين الذين یذکرون الہ قیامًا وقعودًا وعلی جنو رہم ویتفکرون فی 
حلي السموات والأرض ) فالذكر :موصو لايعترفق بالواقيت , وهو مبنئ على التفكر 
والتأمل المديدين .. ومثل هذا ا منهج يبدأ بالعة آو العم ثم ینتهی فى آخر المطاف إلى ذگر 
( المحم ) نفسه. 

< يدعون ربہم,بالغداة والعشی,ير يدون وجهه € آرآيت .. إنه منهج ختلف تماما عن 
متاهج المتفكرين من رباب الكلام والقلسفة » والسعى إلى الرزق مطلوبٌ وضروری ولكنْ مع 
الإعان بأن < وف الساءِ رزقكم ومااتوكدون ) ومن الطريف أن ثقَدّم هنا تفسيرًا صوفيًا إشاريا 
يوضح هذه النقطة . 

فمریم کانت حينها يرث للعبادة $ كلها دحل علبها زكريا ا محرابَ َد عندها زا 
فلا جاءتہا حظات ايلاد » وهى قى أضعف حالاتما حوطيث ‏ وهُزئ إليك بج تع التغلةٍ 
تساقط عليك رُطَّبا جنا قأنت لا تجد قى كتب التفاسير أكثر من أن الفعل ( هُرى ) فعل 
أمر» ولكنك عند الإمام القشيرى فی « لطائف » الإشارات [ تقيق بسيونى ] تسمع شيعا 
ختلمًا .. فمريم فى أضعف حالة يمكن أن تحل بإنسان : ضع الأنثى » وضعف الخائف غا 
هى مقبلّة عليه » وضعفٌ ا لخوف من الناس حيث لیس هما زوج وسيكون ها ولد بعد حظات » 
وضعف الخوف من المولود » والخوف من أهلها وهى ابنة أكابر .. موق نقسى حاد .. ومع 
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ذلك (وْمَرْ ) بان تَر نخلة 1! ولیس هذا فقط بل يستطرد القشيرى قائلاً : « ليعْلَّم اننا مأمورون 
بالسّعى إلى الرزق حين نرتبط بعلاقة - يقصد علاقة الولد » فهى مسئوليتنا. 

ودا فالذين ينظرون إلى. التوكل الصوق على أنه تواكلّ وقعودٌ وذبول وانكهاش ومسألة . 

I 1 ۰ 1 . 

ي سيون إلى التصوف .. فھا ھی ذی مریم فی أضعف حالاتہا مأمورة بان تلتزم بولیدها .. حتى 
قبل أن يخرچ إلى الوجود . 

ويُضيف القشيرى إشارة رائعة إلى الموضوع.. نقوهما هنا استطرادًا .. «إنٌ الذى قَدرَ على 
اَن یمنحك القوءً کی رى َة وأنت ف أضعف أحوالك فتساقط علیك ربا جنا فی غير 
أوانه قادر على أن يرزقك الول من غير ًب » فهو بهيؤها نفسيًا لاستقبال أمر غر طبیعی .. لل 
کل شیء مرتبطً پإرادته( وحکمته ) ونکرر ( حکمته ) التی لا تقبل التعلیل ! 

وف سيرة النبى أيصًا وَج الصوفية منطلقات ثرية لانبثاق عزائمهم انبشاق النبع فهو 
يُميّر بين مراتب ثلاث : الإسلام فالإيمان فالإحسان ثم يمسر الإحسان بقوله : « أن تعبد الله 
كأنك تراه فإن لإ تكن تراه فإنه يراك تراه ويراك !! هذه كلماتٌ جديدة تدخل آذاننا لأول 
مرة بعدأن شقينا بضجيج المتكلمين الذين يلعبون فى ميدان ختلف . 

وما نريد أن حط من قَدر المتكلمين بهذا التعبير المنفلت » وإنا نرید لمن يُصحح قراءة 
التراث الفكرىّ الإسلامى (الآن ) أن يُعيد قراءته بكل مااحتوى ؛ العقلّ بملواثه والقلت 
بنقائه.. بہذا نکون مام ( كَل ) حقیقی صادق » یقترب مئه إنسانٌ العصر فیجده يابا ورطًا 
فی آن وال » المهم أن حيس قراءته وجید عَزْضه .. يقل عليه الناس دون إعنات ودون 
تحلف ودون مشقة .. فیحترمونه ومحبونه . 

0 

وإذا أحبت الأمة تراثها واحترمته تكون قد وضعت آقدامها على طريق الحاضر المؤدى إلى 
المستقبل المزدهر . 

کا نصنع فى دراستنا الأدبية ففى أدبنا القديم نحترم أبا العلاء المعرى وف ذات الوقت 
تحب المتنبىء وف أدبنا ا معاصر نحترم أحد شوقى ونحبٌ نزار قبّانى وهكذا الفكر المتفتح .. 


لا ينغلق على أحد دون آخر فلكل عندنا استج ابا من نوع حاص وکلهم فی العين وفوق 
الرأس !! 1 : 
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ولذ إلى ما کنا بصدده. . وعذرًا للاستطراد . .. نحن نقلد ا لحاحظ ف اللجوء إلى الترويح 
آحیانا حتی لا تثْمّل وطاتناعلى المتلقی . 


يقول 45 : ١‏ اتقوا فراسّة سة المؤمن فانّه ينظر بنور الله وهذه ميزة أخرى هائلة . 
ثم إنه ڳل وهو اذى عَمَرَ الله له ماتقدّم من ذنبه وما تأر كان يو ۾ اليل حتى تتورم 
قدماه فإذا سيل فى ذلك آجاب : « فلا أكون عبدًا شكورا» . 


والدنيا بأشرها لا تساوی عند ربّه وعنده جناح بحوضة » وإلا ما سقى الكافرَ منها ّرب 
ماءِ. 


2 


والكرامة عند الرسول بل تتجلل فی استجابةالدعاء « لو توكلتم على الله حى توكله 
لرزقکم کا ررق الطير تغدو خاصا وتروح پطانا راث بڏعائكم ا لجال » . 


والزهد عنده مرتبط ببحصول المعرفة والحكمة « إذا رأيتم الرجل قد أوتى ردا فی الدنيا 
ومنطقًا فاقتربوا منه فاه يمنا حكمة » . 


وهنا نصل إلى نقطة هامةجدًا . 
e TT‏ تقوم عل الزهد والعر 
معا. 

ونسع فنوضح أن الزهد ا برذ ف القرآن إلا فى موضع واحد فى سورة يوسف ‏ وكانوا فيه 

من الزاهدين ) . وحتى هذا الوضع الواحد لا يحمل معنى الاصطلاح كا يراه الصوفية 
ا لَص » اللهم إلا إذا فهمنا الزمد على آنه استرخاص الشىء» وإسقاط قيمته . 

الزهدليس سؤال الناس وتكففهم يعطونكم أو يمنعونكم فلقد مر بنا منذ قليل معنى 
التوكل ومعنى السعى على الرزق . 

إا الزعد آلا ترقۍ فى أحضان الدنيا ء ورخ كرامئك فى سبيل جاء آو منص أو مالي . 

٠‏ بل آن ترتفع فی شموخ وأنت لو أسقطت كثرا من مطالب الدنيا لكقاك قليلّ يمف ظ ماء 
وجهك ويْرضيك عن نفسك . 
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ومذه القناعة تكون نيا » فالغنو من استغنى عن الناس . 
والتش دد ف الإسلام عسوب . .. فأنت فا که تتعزرج وتۇسس أسرة وتئحم بالولد. . ولیست 
هتالك « رهبانیة تخرج عن طبیعة التکوین النفسی والجسدی ١‏ کا یذکر ١٤٣ا‏ ٥٥٣٣ی‏ كتاب 

وreachin‏ امiمSo‏ إن الإسلام قد كفاك من التشدد الذى نخنقك » ويورثك الأزمات . 

وليس فيه أية صورة من صور إيذاء البدن على آمل إعلاء الروح - كا يزعم بعض 
صوفية المند . 

والرعبنة ى ال ف a e‏ 
ما ا ا ٤لشهر‏ کامل ويأکلون 
ا لحشائش کا خحیوانات غير عابین پِحَرٌ آو برد أو جوع أو عطش .. كل ذلك رغبة فى تعذيب 

لیس ف السام فی۶ من هلا ایسد له اعتراه وط اپد لمهم .. أن تکون هذه 
الطالت ق اق تخل الله .. ومن حقك آن تستمتع بهذا الحلال فى نطاق الزهادة 
المقبولة » فليس هناسَمَّةٌ ولا تقتبر .. فلا إفراط ولا تفريط . . فالحسد والروح كلاها وديعة 
عندك من لدن ريك .. ومطلوب منك أن تحافظ عليه بيا يفرض عليك التوازن .. فالتوازن 
يملا الحياة بالاعتدال 6 وینعکس ذلك على العلاقات السوية ة التى تربطك بالحياة والأحياء .. 
وهذا هو المطلوب ف ناية الأمر . 


¢ e 
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۲- نقاء التوحيد الإسلامى وأثره ف النظرة الصوفية 
لا شاثبة فى التو-حيد الإسلاهى » فلا أبوة ولا ية ء ولا حلرل ولا اتاد ولا امتزاج » ولو 
كان نى الألوهية تاس بالبشرية لألْمَيْا لدل لذلك بمالنسبة لنبئ الإسلام فهو اول بذلك» 
۾ 2 . ت IT‏ هة Eq‏ 
ولکنْ بشریگه عُرمَث بصسورة قاطعة لا قبل اَی تاويل فكل مايْطلَبُ منه هو « البلاغ 
المبين ». 


وما يطلب من المسلم هو حه والاقتدا به 3 فل إن کنتم تبون الل فاّبعونی خیم 
ونی هذا السیاق يروى عن آي أ رجلا سأل النبئ عن الاعة » فساله النبى آل : 
وماذا أعدَذْتَ ها ؟ فأجاب : 
و ٍ 
- إنى حب الله ورسولّه . 


فيقول له النبى بل : 


انت مع مَنْ اح حببت . 


هذا التوحيد النقى › ووضوح موقع النبى َة سيلا على الذين ينتهجون فى مَسكهم 
منهجًا يقوم على تذويب ( إرادة ) الحبد فى إرادة المولى أن يضور حدوتٌ علاقةمباشرة دون 
ےر 


الصو المسيحئ مثلاً لا يستطيع أن يَصِل إلى لاوت المسيح إلا إذامَرٌ بناسوته.. 
ولمذا نقول : إن التصوف الإسلامى على درجة عاليةمن النقاء .. وما ذلك إلا َل التوحيد 
الإسلامى أساسًا من كل قياس بالشوى أى ب) سوي الله .. هذا وسنزيد هذه العلاقة المياشرة 
إيضاحًا في بعد . 

ومع كل ذلك فقد بقيث شخصية النبى ية مبْهرة للأجيال المتعاقبة من الصوفية حتى 
جغلوة الوق الأول » لبساطته وشدة سه بالتعبد الدائم ويكَلواته الانفرادية » والتواضع › 
والسماحة والصبر والشكر .. إلى آخر ما نعرف من سيرته الحَطرة التى استلهم منها المحبون 
الصوفيون ا لمذاهبهم ..وحتى علاقته بأزواجه يرهم بين الله ورسوله والدار الآحرة من 
ناحية وبين تسريحهم سَرَاحا جميلاً . 
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BREESE SRE 
وعلينا فى الأسانيد الرفوعة بواسطة عل أن نَحْبّرز شيئًا ما » فكثيرًا ما تلت أي شيعية فى‎ 
. إضافات مقصردة‎ 

وهذه نقطة سرعان ما يكتشفها البااحث المدقق ؛ لأن الأبواب المغلقة فى دوائر التصوف 
على الشيوخ والمريدين وإسدال الستائر فى الغلوات على هذه الأبواب .. ربا شجُع بعض 
المندسين على بث بعض الأفكار الشيعية من خلال الأحاديث الموضوعة بلا رقابة .. فا 
عجزوا عن إضافته إلى الإسلام فى وضح النهار أضافوه فى تلك الأماكن المغلقة .. لكى ينطلق 
منها بعد ذلك إلى خارج هذا ا لجو ا لخصوصى إلى الجو العام للمسلمين. 

وزادت الأمور تفاق) بعدظه ور الطرق الصوفية .. التى تعتمد على عنصرى الإسسناد 
والمتن .. والفرص متاحة للصياغة المطلوبة . وهى مسائل يدركها - كا قلنامن قبل - 
الباحث المقترب من هذا التراث دون مشقة . 


He He 


٣‏ - استمداد فكرة الحب عند الصوفية 
من الكتاب والستة 

يمد الث وأحوالّه احص خصائص المنهج الصو » هذا فنحن ملتزمون بوقفة متأنية 
عنده نتابع فيها كيفية استقاء الصوفية لعناصر حُبّهم من الكتاب والسنة مثل : 

١‏ - فسوف يأتى الله بقوم يجحبهم ويجبونه € هذه العلاقة التبادلية الصاعدة والمابطة 
ذات أمية ‏ قصوی فی دلالاتها . 

. 4 والذین آمنوا أشدٌ با لله‎  -۲ 

۳ -واله ( يحب ) المتقين والصابرين والمتطهرين .. إلخ . 

. ) قل إن کنتم تخبون الله فاتبعونی بحبیکم الله‎  - ٤ 

فالحب العام بمعنى الطاعة هو التأسى بالرسول ونتيجته حب اله هم وهو حب خحاص» 


اا 1# 


وميزة فصوى . 


E 


ووجدوا فى علاقات الغشية التى تتاب المحب حين يسمع كتابَ التو مثل  :‏ لذا ذکر 
الله وَجِلَّث قلوبُہم وإِذا ليث علیهم آیائه زادہم إیانًا 4 ومشل ‏ مثانی تقشمر منه جلود 
الین َون رم ثم تلن جلودهم وقلو هم إلى ذكر اله € . 

E O E E‏ السماع الصوف » من نوبات عارمة 
نتيجة الوجد والحضور .. فقد يُْمّى على أَحَدِهم أو يذ ا . والقاری جس 
هنا بلا ريب الآثار المخالفة لوقع النصوص القرآنية على بيشة المتكلمين » هنا علاقة نبيلة 
مشحونة بالعواطف .. وهنالك استقبالٌ عقلانى فيه صلابةالرحام وبرودته ! 

وتضافرت النصوص الحديثية فى تكميل هذه العلاقة فكان من أدعيتهم الأول 
ما كان النبى اة يردده : « اللهم إنى أسألك حبك وخب مَنْ آَحَبك وخب کل عمل يقرب 
إلى حبك» . 

أرآيت مبلغ تردد لفظة ا لحب خس مرات فى دعاء يبلغ نحو عشر كلمات ؟ اکأنه 
صلوات الله عليه يريد أن يقول إن ( المحبة ) هى جوهر التدين . 

والحق آن الصوفية وهم يؤسسون قواعدهم على هذا الحب بكل أبعاده المستمدة من 
e E‏ - کا قلنا منذ قلیل - 
هذا ا لحب إلى درجتين 

O N SS 
. بعامة‎ 

الثانية : هى هذا ا لحب الخالص الصادق لذات الله بلا غرض أو عَرَض سواء فى الدنيا 
أو الالحرة .. وهذا فی تفسیرهم الإرشادی معنی قوله تعالی لوسی a‏ ی 
رد لنا دون نظر إلى مردود فى الدارين . وفرقٰ کبيڙ بين من حب لِعَرضِ وبين من حب لذاتِ 
المحبوب .. والصوفية لا يقولسون بنسخ اب الثانى للحب الأول » ولكنهم سم ون الأشياء 
لمريديہم من أجل الفهم وتحديد التبعة وسحسن الإدراك › وإذا كان الله سبحانه قد أوضح ف 
سورة الكهف كيف كان العبدٌ الصالح يملك عل لديا حير موسى النيى ( عليه السلام )نى 
أمره : كخرق السفينة وقتل الغلام وهدم الجدار فاتجة الصوفية نحو وجهة مُؤدًاها أن هناك 
علا خاصًا ختص به الله عباده الصالحين الذين يقطعون رحلة عرفانية إلى رهم على َرَج 
العمل والرياضيات ثم على درج العرفان والمشاهدات . 
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وهذاهو ما حدا بنا إلى أن يعود المتكلمون إلى ( حكمة ) الله وحكمة الله لاتعلل .. ك| 
ذكرنا هنالك .. فلو أحضعنا أفعال هذا العبد الصالح للمقاييس النسبية لوجدناها أفعالاً غير 
مألوفة بل مرفوضة - أخلاقيًا » وإذا بدوإخلها بواعث خفية لا يعلمها إلا الله .. ول نكن 
لنعلمها لولا أن كشف العبد الصالح أمورها الخفية للنبى موسى عليه السلام . 

لو رجع المتكلمون إلى حكمة الله التى لا تعلل كا رجعوا إلى صفة العدل أو صفة التوحيد 
أو صفة الكال لأراحوا أنفسهم وأراحوا الناس » ولاحتفت مساحات وصفحات كثيرة من 
مشاجرات علم الكلام . 

وهكذا بقية غوامض علم الكلام - ف رأينا - يمكن أن تتجل إلى حدٌ ما حين يلط 
التصوف عليها أشعته . والفرق عندنا بين علم الكلام وعلم التصوف هو الفرق بين الضوء 
ا لخارجى وبين الضوء الخارج بألوان الطيف السبعة من خلال منشور زجاجى ! ويتصل 
بذلك نظرتهم إلى كرامة المحبين العارفين . .. فهم يضعونما فى موضعها الصحيح فكرامة الولح 
َع عل محجزة النبى بل لاله صل إلى ما صل | ليه إلا لاتباعه هذا الثبى .. وهى ليست 
آنیاطًا من الدَجّل والتظاهر المزیف › وإنہا ھی کا يقول سادنہم : ( إذا رأيتم الرجل يطير فى 
a TT‏ 
الشريعة . .. وبکلهات آخرى ليس ف كلام الصسوف ما ينسخ أصسول الدين کا 
جولدزییر آم يرون الكر بديلا للصلاة» أو ينصحون تلام E‏ 
آخرون أو پستسلمون لوساوس هلوساتہم ک| تقول جماعة ثالثة .. م خرصا ترکٹ آثارها 
حتى فى أذهان الخاصة من المقفين . ٠‏ وهم من كل ذلك أبرياء . 

ولکن هذا لا یمنع - کا ذكرنا منذ قليل - من اندساس طوائف من ذوى الأغراض 
والأمراض فى صفوفهم » وخحلف آستارهم المسدلة . .. وهؤلاء سرعان ما يفتضح أمرهم » ويظهر 
ابتداعهم ويطردون من ا لجماعة [ انظر افتتاحية كاب الرسالة القشيرية ‏ وقوت القلوب للمكى 


وغیرها] . 


ھؤلاء المبتدعة يمثلون عبئًا على تاریخ التصوف “ وهم آشبه بالبضاعة الفاسدة .. فهل 
من الإنصاف أن نسم ا أحكامهم على الخالبية الحعظمى من َة التصوف ؟ 
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إننا لو قَعَلَْا ذلك لأبحنا للمتخرصين أن يُسقطوا سخافاتِ الْشَبّهة والْجَسّمة على علم 
الكلام کله ! فهؤلاء وأولئك يجب استبعادهم عند إصدار الأأحكام العامة .. وما أظلم الأحكام 
العامة! وما أتَمّها فى ميزان الببحث العلمى الرصين ! 

وكم هى جائرة هذه الأحكام العامة التى تصدر عن التصوف من طرف جاعات من 
المخقفين يفترض أن يكونوا أكثر دقة وأقل انفعالاً ! 

Heee 
ظروف البيئة وكيف ساعدت على نمو التصوف وتطوره‎ 

كان الخلفاء الراشدون والصحابة والتابعون قدواتِ عظيمة ن تيقظت قلويمم نحو 
اختطاط طريق التعبد الفائق » وكانت صورة ( ا لحب )تأخذ جانبًا عمليًا .. فهؤلاء العظاء 
يستشهدون فى سبيل اله » وهل هناك بذل أو تضحية بالدنيا وما فيها من أن يط الإنسان 
آغلى ما عنده وهو روحه لله سبحانه . ویری ابن خلدون أنٌ لفظ الصوفية بدأ يُطْلَى على آهل 
الورع بعد انتهاء أجيال التابعين وتابعى التابعين ؛ فتلك ألقاب كانت تحمل شرف الانشتساب 
إلى رسول الله » فلا انتهت هذه الفترة » بدأ اللَمّبُ ياح طريقه يطل على أهل التجرد وا حب 
والورع والزهد والتوكل وصدق التوجه إلى الله ؛ فسمّوا بالصوفية ييا هم . 

والواقع آن عوامل البيئة - مضافة إلى قوة الدفع الإسلامى - كانت تعمل عملها الدائب 
فى صورة إفراز هذا ( النموذج ) العظيم» لالا مة بحاجة على الدوام إلى أن يكون فيها 
حراس على القيم مستمسكون بالثوابت بحيث يُمثلون ضمير الام البقّظ سط وج ود القدر 
المائل من المتغيرات » واللهث على الدنيا والارنعاء فى حبائل الفتن والمكائد والحروب والقتل 
والتمثيل بجشة القتيل .. وبمقدار ما كانت تستطير هذه الشرور التى نعرفها كانت هذه 
الجماعات النبيلة شل ( أرستقراطية ) الشموخ والتعای عا دى فيه الناس شگامًا وحکومین .. 
ولاذا ؟ من أجل متاع زائل فانِ خادع ؛ وليس فيه إلا ما عضب الله ورس وله .. والناس ما 
زالوا قريبين من عهد النبى إا وصحابته . وتجّت عند هذه الطائفة شجاعة نادرة فى قولة 
حى عند سلطان جاثر .. فى صدمة حاکم | فتری على الله وعلى الناس .. بتذ کیره بموقعه من 
جهنم يوم الحساب .. وتنطلق ( الكلمة ) من صدورهم العارية لكى يلقوا حتفهم » أو يقضوا 
بقية أعيارهم فى ظلام السجون ! 
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وهذا آثروا فى كثير من الأحيان ( الفرار ) بدينهم من زحة الحياة والأحياء » وكانوا فى كل 
يوم يکسبون من حوفم آنصارًا يؤمنون بتعاليمهم ويمتشلون لإشاراتہم 

وغلبت عل الاجيال الأول من هؤلاء الصفوة SS‏ 
اندفاع الأمسور تخو الأتطا .فكلا مقف ث الشنون تكثر أعداد اليتامى والأرامل واللكاى 
بسبب الفتن والحروب وتربو حالة السخط العام » حتى كان بعض الصالحين يزيد فى صلاة 
یومه عشر رکعات إحساسًا بأنه يعيش هذا العصر » وشاهد عليه » ومسشول عنه حتى ولو | 
يشارك فيه . 

وتتسرب السياسة پألاعيبها إلى مجالس الوعاظ والقصاص والبكاء فتفسدها» ويلوذ 
العَبّاد والزھادبخلوات م وأذكارهم. وما أن ينتصف القرن الشانى الهجرى حتى تكون لفظة 
( الصوفية ) قد أحذث طريقها إلى الاصطلاح ٠‏ وإ أخذوا فى بعض الأقاليم أوصافًا حلية ؛ 

فهم الفقراء أو الجوعية بالشام » وهم( الشكفتية ) نسبة إلى الشكفت أى المختارة - فى 
خراسان» ولكن بقى لقب الصوفية له غلبَة الإطلاق » وسنتوقف قليلاً عند ( اللفظة ) بعد 

وينتصف القرن الثالث الهجرى وتختلف النخمة الصادرةٌ عن القوم ع كانت عليه فى 
جيل الحسن البصرى فالكلام الآن ضح جح مزجا من الحديث عَنْ نْعْمة الله وفضله وإحسانهء 
والحديث عن ا لحب الآمل فى تقّضل الله .. واختياره لأصفیائه وأحبائه »وكيف يلهمهم العزاء 
والسلوی کلا اقتربوا منه سبحانه . . وأصبح هذا ا لحدیث طم جيل لدی جاهير الناس .. 
الذين أقبلوا بكل اهمة والإغجاب لينضموا تحت ألوية هؤلاء البسطاء. وتشق أشعار مشت 
الإفى طريقًها لتطفوَ فوق الحياة ؛ كمف من عَلَواء ا ممكلمين من ناحية» وتبرز ا لحب 
العفيف الراقى فى مقابلة ا لحب ا لجنسى والغزل با لذ كر وما ينشد فى حانات الطرقات من أغان 
مدا بعر معا الوق العام . ولكن لا يملك من الأمر شيا أمّا أشعار هذا ا لحب فهى 
خالية من الدنّس والاشتهاء » نابضة ال ة والصدق » والشفافية والنقاء . 


وأغجب الناسش بالطریقة التی عاج ہا المتصوف قضايا الَديّن » فأصبحت الوجة 
المقابل لطريقة يقة المتكلمين التى فيهاء عسر وجقاف وتسہب الحيرة والقلق أكشر عا تسبب 
الطمأئينة واليقرن . وبمقدار ما كان المتكلمون يتحزبون ويتشرذمون ويتفرقون كانت أحمال 
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التدين تزيد ثقلاً على كاهل الحديّن العادى لعجزه عن مجاراةٍ علماء الكلام فى شضاء غليله 
وسرعة إروائه . وترطيب جوانحه .. قأسرع نحو مجالس الصوفية يلتمس غذاء لعقله البسيط 
وقلبه الممحب » وكأن) أصبح الشعار فى هذه التجمعات الصوفية : كثيرا من الحب .. قليلاً من 
الحدل ! 

وهکذا كانت أحداثُ البيثة بصورها المختلفة بمشابة الأفعال .. وكانت بَوَجهات 
الصوفية بمثابة ردود هذه الأفعال > وساعد ذلك على نمو التصوف وازدهاره ولَفْت الأنظار إلى 
اتياعه . 

وكانت الأعداد الغفيرة من الناس تدنو من مجالس الصوفية » وتلتحق با كلا أغرق 
الناس فى نعيم الحياة الزائل 0 وکل| کت مو أو فثنة 0 وکلّا صدرت عن شخصرة مرموقة 
من أوساط أهل الستة مبارکة هذه التوجهات ۰ 

حتى إذا انتهى القرن الثالث الهمجرى كانت تعاليم الصوفية وكلما تيم وأشعارهم تملأ 
ا لجو انتعاشًا ودفًا .. إنها« العاطفة » الجميلة النبيلة .. عاطفة حب الله .. الذى هو اللاذ 

ee 
كلمة التصوف‎ 

الانتساب إلى الصوف سليم من الناحية اللغوية : فيال صف إذا لبس الصوفَ 
كتقمّش أوتقمص إذا لبس القماش أو القميص . 

ويقال صاف فصو حتى سى الصوف . والنسبة إلى ارتىداء ثوب معروفةً من الناحية 

ار 

التاريخية : فالحنقاء فى الجاهلية كانت هم ثيابٌ ميّزة على تنسكهم » وحوارى المسيح عليه 
السلام يبون إلى ثياريم البيضاء فالحوار هو البياض » والإحرام أثناء أداء الج دلالة على 
ارتداء الثوب غير خخيط .. وهكذا . 

أضف إلى ذلك ال جانب الرمزى ف الاحتيار فقوب الصوف بسيط شن فی مقابل الحریر 
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الذى يدل على الرّفه فضلاً عن تعمد صناعته » والحرير والديباج والطيلسان رمرز على دخول 
الناس فى خرف الحياة الدنيا . 


NPE 


وهذا ما حدث فعلا فقد اختار الزماد ثوب الصوف ا رَأؤا الناس قد انخمسوا فى متاع 
الدنيا وزينتها» وارتدوا الحرير ونحوه » فبات الصوف - ف المقابل - رما على الانخلاع عن 
الارتعاء فى زخارف الدنيا وزيناتما . 
على أننا لا تانع من التسبة إلى ( الصفاء ) والتصفية وصمًى .. وقد ورَدّت هذه المادة 
اللغوية بمشتق اتا ف المراجع الصوفية » واستهل القشيرى قولّه تحت عثوان « التصوف » 
e‏ لسان ..) [ وال القشرى ]غا يذل غل زيار الثسبة إلى الصقاء عن غره. 
فكأنٌ الكلمة شى طريقها نحو الاصطلاح بتأييد المظهر ( ثوب الصوف ) وبتاييد آخر 
من الجوهر ( الصفاء ا 
لتحارب الشكليات » وليس مها عندهم أن يعرذّهم الناش بسمة معي ېم يتجهون نحو 
امول » ( فتصفية ) الأعياق هى معركتهم الحقيقية » وليس تمييز الاس هم بشاغلهم » لأنمم 
ووت معرکته متخفیان مپتعدین عن NN‏ ..فضلاً عا تحفل ب E‏ 
أسرار « آسرارنا بكر لا يفضها وهم واهم » وقلّ فى الناس من يتذوق كلماتهم اللهم إلا إذا 
اقترب منهم ودخل فی تجربتهم « فمن ذاق عرف ». 
#2 
شیوخ ومصنفات 
لمعت فى هذا العهد الأول أسعاء كثيرة لكبار الشيوخ [ انظر كتب الطبقات كطبقات السلمى 
وطبقات المناوى وطبقات الشعرانى ورسالة القشيرى ] . 
ومن هؤلاء إبراهيم بن آدهم (ت )١١١‏ الذى طلّق إمارة بلخ » واشتغل حارمًا لبستان » 
وله مع شقیق O o E‏ ۱۸۰( 
E‏ 


عبّادان 2 ع 
شد حه وشوقه . 
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وا نيد ( ت ۲۹۷) ولقبه سََدٌ الطاتفة لا يخلو مرجع صوف من آرائه العظيمة» 
والبسطامى ( ت٠۲۸‏ ) وهو صاحب الشطحات التى فاض بها فى عَلبَّة الشهود » وذو النون 
المصرى ( ت ٠٤٠١‏ ) من أخيم وهو رأس الحركة فى مصر وف العام الإسلامى . وسهل 
ابن عبد الله الستری (ت ۷۳) وهو آل مَنْ َع تفسيرًا صوفيًا إشاريًا وا لاج (ا قول 
۹ الدی اتتهی به حه ل مَصرعه لاله صرح بمکتون حب فى صورة آقوالي م ستطلع عص 
أن يتفهمها أو يتذوقها فاقتادوه إلى المقصلة وذبحوه وقد أنفق المستشرق ماسينيون ثلاثن عامًا 
فی دراسته » ونشر له کتاب الطواسین وآخبار ا لحلاج » وديوان ا لحلاج . 

ويتصل بذلك نشاطٌ حركة التدوين » فوضعت الْصتفات الأرلى وهى مطولات رة 
َد المصادر الأول التى حَبِغّث لنا آسماء الشيوحّ وانتهاءاتهم وأقوالحم وأشعارهم » ومن أمثلة 
ذلك « قوت القلوب» لأبى طالب المكى » و « اللَع » لأبى صر الراج الطرسى » 
و « طبقات الصوفية ‏ لأبى عبد الرمن السلّمى و « الرعاية لحقوق اله » للحارث الحاسيى» 
و« تفسير القرآن العظيم » للتسترى و « الرياضة وأدب التَقُس » للترمذى .. وغير ذلك عا 

ولا نستطيع ونحن نتابع تطور التصوف أن نص الَف عن جاعات من الصوفية 
کانت هم آنباطٌ فی التفكير والسلوك يتسمَؤن بها » ومن أمثلة ذلك : ملا متية نيساب ور الذين 
ظهروا فى القرن الثالث المجرى بزعامة الييرى والقصًار » وكانوا يجاربون الدعوى والادعاء 
ويؤثرون اللخفى .. بل يفعلون ما يوجب ملامة الناس بطريق القيام بأعمالي - لا ينكرها 
الشرع - تتميز بالغرابة » وهم بهذا يودون أن يخفوا أسرازهم عن الناس حتى يَظل اله وجهتهم 
الواحدة. 

وطائفة المجانين الذين اختاروا د طريقة الافتضاح ؛ فصرحوا بحبّهم وهم مه) 
وجدوا فى ذلك من الََقَة ومن ا التشريد» أقوامم- الشعري ٤‏ 
خاص - بجَيشان العاطفة وَدَفقها [راجع الروض الفائق للُريفيش ] . 

ثم هؤلاء النسوة العابدات المحبات اللائى يمثلن مشاركة الأنشى فى هذا التيار العاطفى 
الجليل : ومنهن رابعة العدوية البصرية ورابعة الشامية وماجدة القرشية وفاطمة النيسابورية 
[ راجع ترجمتهن عند الشعرانى ] . 


ت 


ولقد ترك شعراءٌ الصوفية ترانًا راثا فى ا لخمريات والغزليات الصوفية يمتاز بالدفء 
والصدق والبّعد عا فى الأدب العام من الزيف والكملق والاستجداء . 

وهذه مسألة ينبغى أن يتنبه ها أهل الدراسات الأدبية فهذا الأدب الصوف كثير من 
حيث الكم جليل من حيث النوع. 

و[غفال دراسته يعد نقصًا خطیا فی دراسة العاطفة عند هذه الأمة . 

ومن المعروف أن الشعر الصوف الذى كتبه الصوف الفارسى عمر الخيام كان قد وصل 
إلى آوروبا فترجمه إلى الانجليزية فیتز جیرالد ۱۵ ۴1 قَسَلَّبَ ألبابَ الناس هناك » وشد 
اهتامهم نحو التراث العربى والإسلامى كله » وبدأت الاهت امات الاستشراقية 
بضرو هاا لمختلفة تتتالى وتتنامى و في] بعد ولمم لون من التفسير الإشارى باتقط الإشارة من 
العبارة أى أنه يتعمق ما فى حلفية النص القرآنى من لطائف تغيب عن الذهن العادى .. ومن 
أشهر تفاسيرهم لطائف الإشارات (وهو يقع فى ستة أجزاء كبيرة حققها وعلق عليها بسيونى) 
وقد قامت عدة رسائل فى الماجستير والدكتوراه ف ا جامعات المصرية والعربية والأمريكية 
حول هذا الکتاب ولقد قضینا فی جمعه وإعداده للنشر عشر سنوات کوامل هی آشد سنوات 
العمر خحصوبة ونشاطًا . 

Hee 

والأدبان الصوفيان فى تركيا وفارس من أجل وأرق النهاذج ف تاريخ تلك الآداب » وها 
عند أقوامها منزلة راثعة » وهما حملن أثار الارتباط الروحى الرائع الذى يمثل الأحوة 
الإسلامية أيام كان المسلمون قلبًا واحدا ينبض بعواطف مشتركة . 

وقد قام المستشرقون بترجمات هذه الكنوز الرائعة إلى لغاتبم » ودخلت ال جامعات العريقة 
من باب الدراسات الإسلامية المحترمة . 

وننبه إلى آننا نتوقف فى هذا الكتاب عند أخريات القرن الخامس الهجرى فقط . لأننا 
نرتبط باصطلاح « الإسلامى » . 

ويمكن القول إنه بعد هذا التصريح ومن خلال التطور دخل التصوف فى جال جديد م 
یسلم فيه من تأثیرات خرجت به عن الدین - فى كثير من المواضع .. ورب) تعرضنا لذلك فی) 
بقی من صفحات . 
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موضوع التصوف 

کا تدور معظم موضوعات علم الكلام ى صميمها حول ( الإرادة ) الإإنسانية فإن 
موضوعات علم التصوف فى أساسها وعمادها هى الإرادة الإنسانية .. مع فارق هام اَن الإرادة 
هنا بْحَتُ من حیث لاتكون » آى من حيث تفط تماما عن المرء وتذوب كَلَيةً فى الإرادة 
الإمية فلا يكون ثمة إلا إرادةٌ المولى .. التى تحرك العبد الحب .. فهنا جبرية ولكن ليست 
كجبرية أواثل المتكلمين كجهم بن صفوان. 

بل ہی ری آساشھا استعداد لحب کی متم کل ما لديه محبوبه .. فيغدو الأمر كا 
يقول الشاعر : 

ليلى على دين قيس ٠‏ فحيث مال تميل 
E NE‏ فعندليلى ميل 

جارية اسا شیا اتان صادی وجا کی يصبح ا مول هو المَو ف إدارة شون حياة 
العبد .. فالمريد - على الحقيقة - مَنْ ليست له إرادة ؛ لأنه بمقدار تذويب الإرادة الإنسانية 
النسبية ف الإرادة المطلقة تختفى الصراعات وتنجابٌ الضغوط وقَّص الاشتباك بين اء وبين 
كل العلائق وا غلاق » ويأرقى الفردٌ ف طريق القوم من مبتيئ إلى مريد إلى سالك إلى عارف 
إلى واصل بحسب درجة إفناء ( إرادته ) وخلوص عزيمته ف البداية وف الوسيلة وف الغاية .. 
ولكن كيف بنا إلى هذا التفسير ؟ إن الإجابة على ذلك فى غاية البساطة : فنحن ننظر إلى 
التدين على آنه لون من آلوان التشاط يمارسه العبد » وكل نشاط لاب أن تكون له هذه الثلاثة: 
البداية والوسيلة والغاية . 

وهذا الفهم يسَهّل علينا الإقدام على التروّد من معارف القوم » وسيدهش القارئ أن جد 
هذا التدرج الثلاثى يأخذ وضعه عندهم فى الأغلب الأعم من قضاياهم . 

وتعود كشرة التعريفات للتصوف إلى أن الصوفية اسهم يصفون ما هم عليه فى(الآن» 
على آنه تعريفَ للتصوف ٠‏ ولكن يبقى ف التحليل الدقيق أن الباحث يقف على أن ذلك ليس 
هو التعريف الجامع الانع للتصوف بل هو عن موقفيٍ معين ف البداية أو الوسيلة أو الغاية .. 
ونتكلف كثرًا لو طلبنا أو توقعنا من الصوف أن يكون غير ذلك » فهو ليس كالفيلسوف أو 
المتكلم بل هو على حد تعبيرهم .. ( ابن وقته ) هو مشغول بمقتضيات المقام أو الحال الذى 
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صل إليه أو اوصل إليه بفضل الله » مشغولٌ بها يلزم آن يبذله من جُهٍْ ثمن ذلك » وٳلا زد 

وتأسيسًا على ذلك » وحيث إننا لا نلتمس تعريمًا للتصوف من لدن الصوفية فإن 
الباحثين فى التصوف يلرم ون أنفُسهم لكى يضعوا آمامهم خحريطة لمباحثهم أن يضعوا هم 
اتهم التعريف النابع من استقرائهم . . وقد رآينا أن حير تعريف يلِم سمل ا لموضوع هو أن : 

التصوف لى فعذوق ففق .. واي سلامة تعريفنا هذا ا موضوع الواسع الممتد أنك 
تستطيع أن تختار أى تعريف انتهى إليه الصوق الواقف ( عند وقته ) فتضعه فى مكانه من 
تقسیمنا الثلاٹی دون أن تبذل كثرًا من الجهد . 

والصوفية حين أداروا موضوع اتهم على ( الإرادة ) كا قلنا فإغهم يُصَرّحون أنّهم قد اختاروا 
الاس بمحض استقلاهم» وآية ذلك أهم أسقطوا عن أنفسهم ( الرْحصَة ) » فالصوف إذا 
استرحص آى جا إلى الأسهّل ا لمشروع فإِنّه يكون قد فَسَحَ عَقّده مع الله حسب تعبيرهم لأنبم 
کطرف فی قضایاهم - وإالله هو الطرف الغانى قد تعهدوا ألا يكون ن شَغْلّهم إلا إرضاءَ مولاهم » 
ما هڙلاء الذین آباحَّث ڪٿ هو الشريعة الرْحَصَة فهم أصحاب المصالح وذوو الحوائج فَسَهّلّتْ 
هم الشريعة حياتهم» فقث عنهم التزاماتيم . 

وی هذا رد ضمنر؟ على الذين يسّككون فى حُشن امتثال الصوفية لتطبيق الشريعة حى 


فی ( سی ) متطاباتها . 
e‏ 
المنهج الصوف من خلال المقامات والأحوال 


E e E E E E E E e 

الكسبية التى يمارسها الإنسان » ولا يمكن أن ينتقل من واحدة إلى أخرى ۹ ذا استوف أركان 
ماهو عليه بحكم ( الوقت ).. فإذا كانت المقامات كسبية فإن الأأحوال وهبية ؛ وهى 
تستغرق مرحلتى التذوق والتحقق فى تصعيي مرسوم بمتتهى الدقة » الأحوال من لَدّن الح 
سبحانه وتعال یمنحها لعېده حسب) یستحق » ویقاس ما ر بَدّلّه من رياضة 
روحية فى المقامات والأحوال أيصاء لأن ا لجهد الإنسانى بظلُ مستمرًا ومتصاعدا طوال الرحلة 
إلى الله ..فإذا كانت المقامات من قبيل الحهود فإن | aT‏ الى ) . 


ا 


© ومن أهم ما يتضمنه الدستور الجديد أن يحافظ العبدٌ من البداية إلى النهاية على أداء 
متطلبات الشرع. 

Ee Ae‏ ویکون موضع ڈ ثقته الكاملة والشيح هنا رمز 
الهيمنة العليا التى تشرف على توجيه ( الإرادة ) كلا احتاج الأمر إلى اعتدال وجهتها.. كا 
يحدث للسفينة فى اليم . 

® وعلیه آلا یلاحظ عمله حتی لا یصیبه زهو . 

وعلیه آلا ینتظر عو نا فى الدنيا والآحرة . 

® وعلیه أن يرد عل الور كَل هاچس من تفه آو وسواس من شيطانه. 

هنا يمكن آن يبدأ رياضة (المقامات ) وهی تبداً بحالة من التيقظ الشديد الذى 
قلا بجحدث فى الحياة. نه فی بضع حظات يستعید كَل حياته وما تلل به من آشام وف الوقت 


ذاته ينْمَحُه الله عزيمة مكثفة أن يبدا فى التغيير استعدادا لمستقبل .. لاعودةً منه إلى الماضى 
بدا . 


هنا تكون( التوية ) أول ا لمقامات فالتوبة فحواها التخل عن كل حظوظ التقّس واتباع 
حقوق اله يرما ( الو ) وى ينبنى على شدّة التدقيق بين الحرام والحلال » والابتعاد 
السريع عن كل مافيه شَبْهة » ومراقبة التَفْس بكل الَبْطة والحذر . 

ثم يأتى ( الزهد ) - الذى هو عَلَمٌ التصوف كله E‏ کل دابر للصراعات 
التى تنشب تنشب بين مطالب ابحسد ومطالب الروح بحيث ث تنقى ( الإرادة ) عامًا من كل الجواذب 
نحو والدنياء ولا يصاجب ذلك ى حنرةٍعل مافات بل ( الشكر ) الدائم فى حالى المنح 
وال منع. . والإنسان لقَصَرٍ نره طن أن اشكر يرتبط بها يمنحه الل من مال أو صحة أو ولل .. 
ونحو ذلك وهو لا یدری ان الغالیة می من نکم اوی من قیل(التع)ء ووک جرع 
بُصيبك لأنك لفت عن طائرة أو قطار ول ي يتحقق لك السفر المطلوب ف الموعد الذى 
هَيّأت نقَسك له .. ثم ما تلبت أن يترامى إلى سمعك أن وسيلة انق الك قد اإحترقت آو 
سقطت فى البحر .. فالخيرّ في] بختاره الله لك .. وهذا تسقط ( الإرادة ) درجة أخحرى » وكأنا 
تنسلخ كالشرنقة - ثم يأتى ( الصبر ) ثم (التوكل ).. وهنا نلحظ أن السعۍ على الرزق - كيا 
قلنا من قبل - واب أساس » وآية ذلك أن الشيوح حافظوا على ألقاب جرَفهم حتى عندما 
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علا شيم فى الطريق وف العلم وف التنور . . فأنت تسمع عن القمًال وا ال والتساج وا تراز 
والدقًاق .. حاقظّوا على مهنتهم ف سا ئهم كأنا شرف مم ٠‏ ولأا دال على امتهانهم مهنة 
يقتاتون منها. 

وآخحيرا تنتهى ا لمقامات ( بالرضا ) : رَضى ال عنهم ورضوا عنه » وعلامته السكون التام 
لكل تصاريف الله » والشعور بالسعادة فی جنب الله کا يشعر الوليد فى حضن أمّه . 

أما الأحوال فهى كا قلنا هبات ربانية لِصَمَل ( الإرادة ) فى بوتقة ( ا لحب ) فإذا كان 
(الزهد ) عَلَمٌُ المقامات لأنه يجمع كل موضوعاتها فإ ( اب ) َل الأحوال إنبا كلها تدور 
حوله » فال يقلت القلبَ بين إصبعين حتى يُصفيه من كل الأدران : 

بين الرجاء والحوف ثم بين الأنس وافيبة ثم بين البسط والقيض ثم بين الفضاء والبقاء .. 
مجموعات متتالية من الثنائيات د تحبر عن الشىء ونقيضه » أى عند نعمة منح يمكن أن تتوقف 
a TS‏ 
على الفور . . وتلك تربية إليةقد تستخر ق عمرًا بکامله ! 

ويختلف ( الفناء ) هنا عن الفناء فى التصوف المندى مثلاً فبينا نجده هناك ينہنى على فناء 
النسبى فى المطلق كالعودة الطبيعية لنقطة الماء إلى البحر .. نجده هناعند المسلمين فتاء سلوكًا 
أخلاقيًا فمعناه فى بساطة سقوط الأوصاف الذميمة والبقاء بالصفات الحميدة » وعلامة ذلك 
أن العبد قد لى عن كل مراداته ليصبح رَهْنّا بتصرفات الحق سبحانه وهذا هو الجانب 
المقابل للفناء هو ( البقاء ) « ويصبح بعد ذلك مستعدًا للمشاهدة» . 

والمشاهدة فى التصوف الإسلامى بدورها تختلف عن غيرها فى التصوفات الأحرى ..فهى 
ليست مشاهدات للصمدانية بحال من الأحوال فقد جلث الصمدانية أن يستشرف منها بن 
بل هى مشاهدة للأفعال الإفية وهى تتصرف فيه » وهو لا يملك لنفسه ف نفسه شينًا (ويبقى ) 
على هذه الحال حتى تنثال عليه المعارف العليا ى مرحلة ( الشهود) . 

ولا ينسى الصوف الشريعة وأداء التزاماتا.. فيذهبون إلى أن المشاهد الفانى يرق ( 
حالة عزيزة تسمى الفرق الثانى ) ما بجعله فى وعي كامل حتى يُؤدىّ الفريضة ا لمطلوبةً مه فى 
وقتها المحدود ثم برد بتصريف الل أيصًا إلى ما كان عليه فى اللارعى . 
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اقشائ الإ عن بشريته فى تلك اللحظات اللاواعية لايفقده بشريتّه » فا زال 
اللسانُ هو أداة التعبير . 

وهنا مشكلة كبيرة لا يستطيع تصورها إلا مَنْ ( ذاق ) يحبر عنها الغزالى بقوله : ( من 
عرف ذاق ومن ذاق عرف ) . .. فيها ( يشطح ) السا ف تعبيرات غير واضحة » ريما ْول 
ظاھڑها شیا مستشعًا ولک باطتھا سلیم - کا يعرف ف السرا فى ( المع ) هذا الشطح .. 
فالنهر قد شطح ماؤه ( ففاض ) على جانبيه » وهذ االذى يفيض غريب ظاهره سليم باط : 
كقول الحلإج : « أنا احق » وكقول الشبلى « آنا النقطة التى تحت الباء» . 

وكقوال البسطامى ورابعة وغيرهما من الواهين . 

وهذه اللغة فريدة فی باسا لألّ الأصل أن اللغة وسيلة اجتماعية يتبا دها طَرّفان من 
البشر کی ره يهم الواحدٌ عن الآحر .. آما هنا فلم تحسب اللغة حسابا لطرفين أحدهما هو العبد 
والآحر هو الرب » وهنا تكمن أسرار الصوفية » ویزوتا بكرا ینبغی الا ثقَصُ لان ف الناس 
من لا يفقهون هذه الأمور .. فلا يعذرون » بل يلومون ويتهمون.. وتلك هى الجريمة التى 
ارتکبها الحااَّج ولَقّۍ مصرعه بسبب ذلك . 

وحين سل الشبلى فى آمر الحلإج قال : آنا وان منصور - آى الحلاج - شى واحدٌ 
ولكنه أظهر ونا كتَمْت . 

E‏ يصح ؟ 

فيذهب بعض ثق اتمم إل أن الأول به هو الكتمان » وي يعبر الغخزالى عن ذلك بعبارة 
لطيفة : ( يكتفى الواصل بقوله : عَرَفْتٌ ولا آدری ماذا E‏ 

والملامتية الذين تحدثنا عنهم منذ قليل لا يرون الكتمان فقط بل ينصحون أن ياتى العبد 
O E EA‏ یری آخرون آنه ینبغی نبور صق إزا, 
العظمة ا لجارفة فلا ضير عليه إن أَبدّى حه .. والصت تفضخه عيونه | 

وقد استفاد الصوفية من تناول القرآن الكريم حمر أهل الجنة فالتمسوا التعلق بهذه 
ا لخمر التى يسقيها أصفياءه » وأصبحنا آمام حديث فى الكأس والساقى والُدير والشُكر 
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والكّراب .. ونحو ذلك . وف رأينا أذ تلك كانت ذريعةً لانيبعاث الشطحات على ألسنة 
هؤلاء الذين ( جُتّوا ) فى حبهم .فلهاذا صح أن نتقبل من مجانين ا لحب البشرى آقوالهم: أنا 
لیل - جوابًا من قيس حين سيل عن اسمه ؟ 

وهذا نسمع عن أحوال فى المصطلح مثل : الصو وا لو والسحق والمحق .. كا 
أبعدتهم لغة الخمريات عن الاتهام بالوقوع فى الحلول والامتزاج والاتحاد بالألوهية وأصبح 
ميسرا أن يَمَبّل الذوق الإسلامى القريب منهم هذه اللغة رغم غرابتها .. أماالأباععد فهم 
عواذل أهل الطريق . 

e e 
التوحيد غاية التصوف القصوى‎ 

ونصل إلى القرنين الرابع وا لخامس المجريين حيث يكون النهر قرب مصبه » وتكون 
شئون العلوم الصوفية قد وضحت وتحددت وتأصلت » وتنهض مصنفات تشترك فی تبيان هذه 
الأحوال الفريدة » ويدخل كبار أهل السَنّة كالقشيرى وا لجوينى والغزالى فى زمرة الصوفية 
ويكون ذلك إقرارًا رسميًا بجواز قبول هذه النتائج وتلك المعطيات . وتنشاً مدارس ويظهر 
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شیوخ ویکثر المریدون وتتکون طرق . 

ولكى نضع آمام القارئ صورة علمية لكل ذلك نضع تصورا لرحلة مَمَدسة يبدؤها 
هذہ الخریطة جھ دا کبیا حتی نستقرئ أ هم ما اشتركت فيه الْطَرًلاتٌ عن حقائثق ودرجات 
هذه الرحلة النية . 

فلنتصور ححطًا نطق عليه حط 
البداية ( انظر الرسم الرافق ) يبدأ 
الصوف رحايّه بداية (عقلية) 
يكون الهدف منها تصحيح الإيان . 
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وعلیه أن یُوسّحَ مدارگه بإتقانِ کل ما ي يستطيع من فهم للمنقولات والمسموعات قَذرَّ 
الاستطاعة واضمًا فى اعتباره أن يكودً زاده من الكفاية بحيث لا يتطلب الأمرٌ الرجوع إلى هذه 
المنطقة ف ية لحظة من -حظات المعراج التالية » لال ملكات أخرى ستتولى توجيه إرادته . 
والعقل فى نظر الصوفية غير جدير باستمرارهم لأنّه ذو طبيعة مختلفة عن طبيعة ا لمراحل 
التالية .. فهو عندهم متهم بالتجويز ووضع الفروض » والاعتماد على ا لجس ف بناء معرفته .. 
وتلك نقطة تذدّكرك بنقد( كانط ) للعقل الخالص » وتذكرك با شهدناه فى الصفحات الفائتة 
من توسيع رقعة ا لجل بحيث يضيق المرءٌ بحَيريه وسط هذا الطرفان من الآراء 
(العقلية) المتصارعة حول النص الواحد ف القرآن الكريم » ورب) حول لفظة فيه . 
إل أنصار العقل يتحمسون له آيًا كان الأمر .. ولكنٌ من حى الباحث أن يتساءل : 
وهل العقل هو الملكة الوحيدۃ التی حَلَمَھا اللہ فی اللإنسان کی ( یعرف ) ہا ؟ آلیست 
هناك آبار فی ا لمجم الإنسانی جدیرۂ بان تاذ حَظہا ھی الأحری من اھتما م اناس بہا ؟ 
وهنا يبرز لنا فى وسط خط البداية ( القلب ) : ونعنى به مركز العواطف وإالأذواق 
n - ۹‏ 
والمواجيد» وهو ف الشرع محل النية » وهو محل الإيمان : قالت الأعراب آمنا فل لم تؤمتوا 
a‏ َ . ت 
ولکن قولوا اسلمنا ولا يدخل الإيمان فى قلوبكم € [ الحجرات آية ٠١‏ ] . 
ومهمة القلب السلوكية تتلخص حسب النصوص القرآنية أن ينقل النفس من مرحلة 
e. » a 1‏ « 8 » 
(الأارة بالسوء ‏ إل مرحاة $ الراضية ا مرضية € إلى مرح اة المطمقدة ) وأخيتا إلى 
9 
مرحلة ‏ النقس اللّوامة € » فبمقدار حماس القلب فى صراعه معها يكون انتق اها من 
الأرصاف الدنيا إلى الأرصاف العليا . 
ونحن لا ندری بای حق نکی القلبٌ جانا ؟ ويوظف العقل وحده فى حصول 
المعرفة ؟ 
من قال ذلك : 
1 1 ۴ 2 
ك العقل فى ميزان القرآن الكريم كا قلنا من قبل هو ذلك الحظ المشترك ف النا جيعا 
الذى بوبه إلى الإبل كيف حلقت وإلى الساءِ كيف زفعت وإلى غير ذلك من ظواهر الطبيعة 
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کی یتأمل ویتدبر » لا یلتو على تفه .. ويتشهى بإثارة الخلافات .. فكأن عودة الصوفية إلى 
العقل فى بداية الطريق وَحْدَها عودة ( إسلامية ) لأنها دعوة إسلامية » والتخفف غا يبهظ 
مونة التفكير دون أن خسن فى آليته .. كل ذلك يحسب للصوفية وليس عليهم ؛ والعقل هنا فق 
الحجم الصحيح الذى مدره القرآن » وليس ف الحجم الذى ينظره به ا متكلمون والفلاسفة . 

امهم .. أن الصوفية يجعلون ( القلب ) وريث العقل › وهو الذى سيحمل أمانة المسئولية 
فى المرحلة التالية . 

لا.. بل إن للقلي دور ا( سلوكيًا ) آخر غير هذا الدور (المعرق ) . 

( فالتقس) على يسارحط البداية هى عند الصوفية مركز العداوة الأكبر ؛ فهى مرضع 
المعلولات أآى الصفات الذميمة › وحاربتها هى الجهاد الأكبر باعتراف الرسول بها بعد عودته 
من المعارك منتصرًا فقال ( رجعنا من الحهاد الأصغر - الذى هو الحرب ف سبيل رفع كلمة الله 
والاستشهاد - إلى الجهاد الأكبر : جهاد التفس ) فإذا قال لك الصوف :أنت مازِلْت 
پتفسك فمعنی هذا اَنَل ما زت صاحبَ حظوظ دُليوية كا من قيمتك » انث مارت 
مُصادقًا هواك » مستجيبًا لوسوسة شيطانك .ون المقابل: فإ القلبَ فى تصورهم هو مصدر 
المحمودات للأسباب التى ذكرناها من قبل .. وعلى هذا سينهض القلب بعد إصلاح النَفْس 
كى يحتفل با لمراحل العالية » ويُوظفَ فى ترقيتها حالا بعد حال » وطريقه فى ذلك الإمعان فى 
مزيدمن الرياضة والمجاهدة وا لمكابدة » من خلال إتقانِ متطلبات (المقامات ) ومتطلبات 
( الأحوال ) . معنى هذا أن القلب أصيح : 

. وريت العقل .. فى المسارالمعرق‎ - ١1 

۲ - بدي النفس .. فى المسار السلوكى . 

وعلى هذا .. فهذاالدور الزد الذى يتكفل القلب بالقيام به قد لبّى الاستجابة التى 

شترط الإسلام حدوثها لكى يستحق ( الأعراب ) درجتها الإيما نية كما جاء فى الآية الرابعة 
E‏ فكأن الصوفية عادوا بالعقل إلى 
حجمه ( الإسلامى ) وعادوا بالقلب إل قيمته ( الإسلامية ) آيضا .. ومعنى هذا أخرًا أن 
الصوفية قد صححوا الأوضاع كا ينبغى ها آن تكون .. وهم - فى نظرنا - يتفوقون على 


E - 


المتكلمين والفلاسفة إذا نظرنا إلى الأوضاع من منظور ( إسلامى ) حق .. وهذا تحليل لم سبق 
إليه ؛ في نزعم . 

فأى مثونة عظمى سيتحملها هذا القلب .. ما إن ينهض من خلافة العقل والانتهاء من 
صراع التفس حتی یتھیًا للترقی صعودًا فی مرا حل آکثر شفافیةً وأشدٌ نقاء حتى يصل فى مرحلة 
الصعود إلى منطقة ( الروح ) ..( انظر الرسم ) . 

فا هى الروح .. هذه ؟ 


إكجا هذه اللطيفة الربًانية التى لقث قبل البدن والتى حُوطِبَت يوم الدّزء أو يوم العهد 
او یوم امیٹاق بہذا التساؤل : الست بریکم ؟ قالوا بل N‏ 
السا بي المادىٌ كانت متعاهدة حسب الآية السابقة مع ريا على الإيمان به وحده وعلى حه 
وحله. 


الان مارت ها رحلة عودة ٠‏ إلى حيت برأمَا وأنشأها وعاهدها الخالق الأعظم .. 
فتصبح ( الروح ) مركز ( اب ) ا حالص لأنّها أساسًا مركز الإيمان الْمَرٌ بالربوبية قبل الدخول 
فى العسد . والآن .. وبعد أن حقّت آحال ا لجسد» وانشُزعَث رغاثبُه » كث تطلعاثه 
الدنيوية فهذا هو طائر ( الروح ) الشفيف يحوم ويطوف .. إنها عودة العاشقة إلى مصدرها 
الذى صرت عنه .. جلت عَظّمته .. سبحانه وتعالى . 

Hee 

والمتأدب الذى يقرأ أشعار الصوفية وحبّهم للطير وعالم الأشواق الرائع البديع يُذْهلّه 
الجا الفتى الرشيق يق الى توحى به الكلهاث » وتلك مسألة نحيله ا على آهل الأدب 
فسيجدون الف بأجلى معانيه ينض بالدفء » والصدق والشَجَن والالتياع . . وهذافنحن نرى 
التصوف أقرب العلوم العقلية إلى الفن » فالغناء كمرحلة الإ مام فى حياة الفنان » والتحاليق 
البعيدة لا يدركها إلا أصحاب الخيال المجّنح . . ني ا أهل الأدب عَلّمواالناشتة هذا ا جانب 
من هذا التراث حتى يدركوا أن أسلافهم كانت هم سليقة فى التذوق والوجد قل أن نجد ضما 
نظبرا O E‏ بصورة 
لا نعهدها فى الكلام أو الفلسفة . 
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وباستمرار العبد فى مجاهداته( الروحية ) يصل إلى منطقة ( الشر ). 

وعند بعض الصوفية هناك ما هو أعلى منها وهو ( سر الس ) . 

1 انظر القشيرى ط مجمع البحوث الإسلامية تاليف بسيونى ] . 

( السر) هو البصيرة الكاشفة » هو هذه العدسة النورانية التى يمنحها الله لعبده 
الواصل قائلاً له : حذ هذہ لتری با الأنوار التى سوف تثثال عليكَ .. والتی ہا ستشاهد 

وهذا فلا تعترى ( الس ) آفةٌ من الآفات لأنه فى الأصل - كما قلنا - ( وديعة ربانية ) .. 
يشاهد بها الأنوار .. وهذه الأنوار تأتى - والصوفية مستفيدون هنا بذوقهم الفنى من 
الطبيعة - على شكل لوائح ( أى آنوار تظهر وتختفى فليس ها لبت ) تتدرج إلى لوامع إلى 
طوالع إلى متوع النهار إلى إشراق شمس الشموس . 

ولیس هذه كلهات من نسجنا بل هى مصطلحات علمية عند القوم ها شروح مطرلة 
وأسانيد موثقة . والتهاسهم مظاهر الطبيعة كى يوضحوا بواسطتها لتلاميذهم ومريدم 
مصطلحاتم وألفاظهم الخاصة - بدوره اتجاه فنئ راق ٤‏ 

عند ذلك تحدث (المكاشفة ) ويتحقق العرفان . 

لقد سقطت كل غيرية » ول يب إلا عَبْذّ غارق فى التجلبات الإلمية الموتبطة بصفات 
الأفعال : كالخالقية والقدرة والإنعام.. إلخ . 

فيصبح الكون كله متصلاً بجوارح هذا الإنسان يذكران ما نشيد ( الوخد )ء لان 
التوحيد إذا كان لدى المسلمين عامةً توحيد ( قالة ) » أى النطتق بشهادة ألا إل إلا الله - فهو 
فى الكون توحيد ( دلالة ) .. لأن كل شىء فى تجليات الكون يشهدبذلك : 

وف کل شىء له آية تدل على أنه الواحد 

آما هذا العبد المتوحد فهو توحيد ( حالة ).. آو حالة فى التوحيد معد فإذا نطق نط بال 

ك) ينطق البحر والشجر وا لجبل والسحاب باسم الله الواحد » وإذا تمرك تمرك بالل حركة النهر 
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معناه أن غاية الصوف فى نهاية هذا المعراج تحقيق ( التوحيد) عمليًا . فالإرادة 


الإنسانية قد ذابت ف إرادة الله » ولم يخُذ َة إلا إرادة ( الواحد ) ؛ فهو توحيد تارش فعلاً لا 
قولاً منطوقًا فقط . 


لقد احتفت كل التناقضات وذابت كل الاثنينية » وف ال موحد فى ا موحد ولم يعد هناك 
إلا واحد. 

تلك هى وحدة الشهود فى غايتها البعيدة التى فُطْعَّت المسافات لأجلها . 

وهكذا - إذا كان التوحيد هو جوهر الإسلام - فالتصوف بكل جهوده حمق التوحید فى 
أعمق صوَره .. وتلك هى ا لمعروفةٌ عندهم ( بالحقيقة ) أى التحقيق بالحق. 

E‏ تجری على عَبُده ولیست للذات 


اللمية .. فقد جلث الذاتٌ عن أن يستشرف منها إنسان .. فلا داعى للتخرصات والسخرية 
والاستهزاء بہؤلاء ٣ا‏ 

واتنقطع کل ا ة الشتآن التى نه ندم هؤلاء الناس على نم مجموعة مِنَ الرْضى أو 
المجاذیب ! U‏ 


إنم فلاسفة إشراقیون فی على مراتب الإشراق - کا نراهم » وکا ود أن يراهم الناس 
ويقرأون هم » أو عنهم › فيحسنون > بهم الظن .. وهى مناشدة أخلاقية قبل كل شىء . ونحن 
تصفهم هتا با لاسنة عل ساس لعن طرق الشدیم لکل قاسو ( می الحكمة) 
وأحبٌ لأهل العقل من المعاصرين الذين لا جحلو لمم إلا التندر بالتصوف وأهله آن يستأنسوا 
بعض الرأى عند الطبيب الفيلسوف الأشهر ابن سينا حين سثل فى آمورهم فقال ما معناه : 
« إن الزهمد ف المأكل يخفف من السموم فى الجسم فتزداد شفافيةٌ الدماغ » لأن كثرة الطعام 
تجلب كثرة الإفرازات الصارة الى يحم لها الجسم » وتلك تسبب ضغوطًا على الدم وبالتالى 
يكون الذهن أكثر صفاء » ويقصد الشيخ الرئيس إلى أن منهج الزهد عند الصوفية يساعد على 
توسيع الرؤية وشفافيتها . 

ومذا فحين ساقته الظروف ليَشهد إحدى كرا مات الصو الفارسر* الشهير أبى الحسن 
ا لخرقانى وسمع حديثه وقع عنده موقع الإعجاب وقال له : ما أعرفه أنا فأنت تراه ! وهذه 
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شهادة عظيمة من فيلسوف عظيم وطبيب شهير أن قواعد الصوفية على شىء | ثم هو يعتز 
بأتّه بى ( الإشارات والتنبيهات ) بفصل عن المعرفة والعارفين » وصفه بأنه من أقرب كتاباته 
إلى تيه وأَجَلّها . 1 
e‏ 
المامة سريعحة 
باهم شخصيات هذه الفترة وأبرز مصنفاتهم 

يمعاز القرنان الرايع والحامس المجرى بأها عَصْرٌ تحرج العقل الإسلامئ » ورب 
اكتمال كل منهج اخحتطه العقل إلى نهايته » فالفلسفة كانت قد تكرست وذاعت » والتصوف 
أصبحت له بصمته ال مميزة على وجه الحياة » وكانت شخصيات أشعرية هما وضعها وشهرتها قد 
رث باب التصوف وأحَبنه .. فالأشاعرة هم الامتداد الطبيعى لأهل السَنَّة .. والتصوف كا 
علمنا يعتمد على ركائز قرآنية صميمة ل خد الآن خافية على القارئ . 

وساعد هذا كله على إنضاج العلوم الصوفية وتحديد مصطلحاتما » وكشفي النا“ ب عن 
[فطحات) المر فة لاذا تدر ؟ وما مغزاها؟ وسا ترجهاب الق ؟ وما دى ما فيا 


من صدق أو ادعاء ؟ 
ee e‏ 


فالعقل قد وْضحَ فى حجمه الطبيعى الذى يستحقه »وإستبانت غلواؤه التى أفرط 
المتکلمون فى صَبْغْه بها حتى أوشك أهل الاعتزال أن بجعلوه فلسفة حالصة أى أنه بدأ يفقد 
طابعه الكلامى الذى لا جلو طعمه إلا إذا امتزج العقل بالنقل امتزاجًا مقبولاً . 

وجاء الصوفية ليأخذوا مبحث الذات والصفات من منطقة ا جدل الَْسْتعر إلى حيطهم ؛ 
فيتلون بألوان هذه البيئة الجديدة » وكمثال على ذلك ما فعله الإمام القشيرى فى كتابه « التحبير 
فى التذكيره [ راجعه حًا ومعلقًا عليه من طَبّع وتشر الميئة العامة للكتاب بواسطة بسيونى ] ومن بده 
يسير على ذات المنوال الإمام أبو حامد الغزالى فى ( المقصد الأسنى فى شرح أسماء اله الحسنى ) 


e 


الذى اختط منهج القشيرى بحذافيره وتوشع فى ذلك . > فاذا فعلا فى هذا ا 
الأصل ؟ 

.. نقلاه من المباحث النظرية الصرْفَة إلى المباحث السلوكية والتطبيق آى إلى العمل‎ - ١ 
فيقول القشيرى بعد شرحه اللُغوى للاسم أو الصفة ( ومن آداب من عَرَفَ هذا أن يفعل کذا‎ 
وکذا...).‎ 

۲ - وها الصفة نحو المطلق فتکون بمعنی ك ذا ثم إذا استغْولّث فى الشبی آی 
الإنسان.۔ ف|اذا تكون ؟ 

- حلا كثرة من المشاكل فى ضوء تقسيمهم الموضوع إلى : 

(1) اسم الذات .. وهو الله أو الرحمن . 

(ب) صفات الذات . 

(ج) صفات الفعل . 


والعمل اللإنسانى الذى وَصَلَ فيه المعتزلة إلى حَدٌ حَد ( الإجاب ) على الله نر إليه هنا نظرة 
ختلفة : فالعمل الإنسانى وإن كان ذا قيمة فى تمر المرء إلا أن الْعُرّل عليه دات هو الاجتباء 
الى : « إذا تاب عل تبت » أى لا فضل لى ف توبتى إنما الفضل كله له - كا تقول رابعة 
- وهذا عَنصّر غائب ف رؤية أرباب العلوم كلها . 

وڳ آشعت آغبر لو اسم على الله ابره - كا يقول الرسول الكريم ل - والفضلّ 
الإهى هو المسئول عن المصير النهائى لاونسان مها ملأ الدنيا عبادة ونمّى .. وقد رأينا كيف 
أ موسى النبئ صلى اله عليه مد صبره إزاء تصرفاتِ العبٍ الصالح > الخارجةعن نطاق 
المألوف» وعَزؤنا ذلك إلى نقطة هامة عَفَلَ عنها | لمتكلمون هى إعادة الأمور إذا ما أوشكت أن 
لی بظلال من التضسارب فی القرآن الکریم - حاشا له - إلى ( ححمة ) الله . . والكل يعلم 
ویعترف بان ( حكمة الله لا لل ) وإلاً امن للسبۍ أن يدع أن لا فرق ف علمه ومعلومه 
عن المطلق - سبحانه ! 

وحرية الإنسان أو إجباره التى شهدتبا المجالس الكلامية تثور من حوها جدليات هنا 
وهناك - أصبحت هنا ذات طعم ولون مخصوصين .. أسفُطت ناتيا ( كل إرادة ) الإنسان . 
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وال َة والشسار - وإن كانتا بؤرة التوجه هنالك » فه| يراودان العبد أملاً أو خشية .. 
أصبحتا هنا فى الرتبة الثانية من الأهتام لان العبد يسعده آن ينال العقاب على يدى #بوبه .. 
فأذابت علاقة ا لحب كل الجليد الذى يغطى هذه المنطقة الفاصلة بين العبد وربه » وأصببحت 
جهنم هنا أن يشيح ا محبوب بوجهه عن به .. ولمذا فإ القيامة تقوم هنا فى الدنيا إذا N‏ 
المقترب شيا من المجر آو الفضل أو الإبعاد عن بوبه الأسمى الأسنى .. هنا جبرية 
الحب.. وهل ينتظر من المحبوب أن يفعلّ فيمن بجبه إلا ا خير كَل ا خير ! أليس هو سبحانه 
أعلمَ با ضح له لأنه أشفیٌ به من الأمٌ على وليدها ؟ وأن « لطن إذا اعى اختيارا كان ذلك 
وبالاً عليه » ويقصد بالطين هنا الإنسان ( ولااحظ ما فى هذا التعبير الصو من دلالة) . 

والضرورة العقلية التى تشترط قيام الدليل فتذهب مثلاً إلى الاستدلال بالكون على خالقه 
حَلّث علّها هنا ما أسميناه بالضرورة الذوقية التى هى من ثمرة حياتهم العاطفية : فهو مشهود 
هنا دا ٿا وهو حاضر دائ وباق دائ فکیف يدل بها حَلَق على الخالق » بالغائب على 
الحاضر بالفانی عل الباقی « إن وج ودا أنت فيه لیس محتاجًا إلى سراج ينره » .. هذا كلام 
لا بخرج إلا من عبد یری الله حاضرًا .. ولیس غائبًا - كا يراه آهل السلف . 

وعلى الحملة .. فتحن أمام لغة جديدة مفرداتها من قاموس ا لحب » ومن ( قلوب ) 
المحبين.» ومن مكابداتيم وأشواقهم .. وأسرعت هذه اللغة تلتمس طريقها عبر كل التيارات 
التى تسود البيئة فى اندفاع قوی جارف حتى تأحً مكاما اللائق فى الثقافة الإسلامية بجدارة 
وعن استحقاق . 

تلك رءوس موضوعات رغبنا فى إشارتما دنعًا نحو الاستزادة منهاء لأننا كنا نراعى 
الإجمال .. دون التفاصيل .. فهدفنا هو الإقناع ببداية جديدة تفتح حوارًا جديدًا حول 
موضوعات الفكر الإسلامی .. فالأمر هكذا لیس فى حاجة إلى أكثر من وضع علاماتِ على 
الطريق . 

ونحن على ثقة بأل كثرةٌ من الشباب الباحث عن حقائق هذا التراث سيجد عند الصوفية 
وجهة نبيلة وحيمة وجديدة .. تستحق أن بص ها نصيب من العناية والاهتام. 


ولنتوقف فى عجالة مع بعض الشخصيات التى نراها جديرة ببداية تلك العناية وهذا 
الاهتمام . 
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© عبد الکریم القشیری ۲۷۹ - ٤٦٥‏ : 

الذى وجه رسالته الشهررة إلى كل العام الإسلامى موضحًا أصول الطريقة والحقيقة › 
والتی بدآها بالثورة على آدعياء الطريق وفضح عوراتم حتى لا يهم التصوف برمته بيا اموا 
به »ثم أتبع ذلك بترجمات ختصرة لكيار الشيوخ ( الذين بهم اقتداء ). وله « لطائف 
الإشارات » هو أول تفسير صوف كامل يعتمد على الإشارة ( قدّم له وحَفّقه وعَلّق عليه 
بسیونی » ودارت حوله دراساتٌ علیا س ) وله أيضًا « نحو القلوب الكبير والصغير »ء 
و« التحبير فى التذكير وترتيب السلوك » وكل وإحد منهاله هدفه وأسلوبه ومنهجه » وقد 
لقيت هذه التب بعد أن أعاننا الله على بذل الصحة والبصر .. ف إخراجها إلى الناس اهعامًا 
کبیرا نشکر ال مولی عليه . 
6 ابو حامد الغزالی ت :٥۰۵‏ 

وهو من آعلام المتكلمين الأشاعرة وقبل ذلك من القيادات الفلسفية فى مشرق العام 

2 ت 
الإسلامى .. تَرَك كل ذلك واتجه إلى التصوف .. وقد أشنا إلى تجربته فى ثنايا هذه المباحث» 
‌ 

ومن آهمٌ كتبه ( إحياء علوم الدين ) الذى أوضح فيه الهلكاتِ والنجيات » وآهم ما يميه 
أسلوبه البسيط الذى بد صداه عند عامة المسلمينء کان يريد القول : ما قيمة العلوم إذا 
ظَلّت قاصرةً على طائفة الصفوة من الثقفين ونأت عن أوساط ا لثقفين والعوام ؟ 
© آبو بکر محمد الکلڈ باذی ت ۲۸۰ : 

الذى أسهم فى تكريس المصطلح ف كتابه ( العف لمذهب أهل التصوف ) . 
© محمد عبد الجبار النفری ت ۲۵٤١‏ : 

صاحب (المواقف وا لمخاطبات ) وينبنى على انكشافات خاطبه الله فيها - وهو عسير 
الأسلوب إلا أنه هام جا - وقد ترجم إلى لخات كثيرة . 
© عبد الله بن محمد الأنصاری الھروی ت ٤۸۱‏ : 

صاحب « منازل الساثرين ٠»‏ وهو مرجع هام لمن أراد تفريعاتِ وتشقيقاتِ ا لموضوع 
- الصوف الواحد فى أدق تفاصيله الطيبة لأنه يمَرّق بين المغردات المتقاربة ف ال معنى تفرقة جميلة 
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eg‏ ر 

ولا ننسى أن نوجه الاهتا م إلى إنتاج الصوفية الفزس کا هجويرى ت ٤٦١‏ صاحب 
« کشف المحجوب » وآبی الحسن الخرقانی ت ٤٤١‏ والشیخ سعید بن آبی ایر › وسنائی 
صاحب الحديقة » والشاعر الشهير عمر الخيام » وفريد الدين العطار .. وعبد الرهن جامى .. 
وغررهم . 

کا کا 

وتتصح بان يعود الدارش إلى ما أنتجه المستشرقون فى هذا التصوف الرائع أمشال 

نیکلسون واربری وماسینیون واسین بالاٹیوس وجولد زیر .. وغررهم . 


وقد استفدنا متهم ثرا فى تكوين ثقافتنا فى هذا ا لموضوع وقمنا بالرد على بعض آرائهم 
في) ظهر لنا من أعما ل خلال مباحثنا التى قطعنا فيها معظم العمر . 


¥ ¥ 
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تصور عام لعلم أصول الفقه 

لا يمكن لمن يدرس تاريخ ( العقل ) الإسلامى أن يُعْفِلَ علمَ أصول الفِقّه » وريا حدث 
ذلك لأن هذا العلم يشتغل فى دائرة ارستقراطية تشبه دائرة ( المَصَاة والقَضاء ) فى عصرنا . 

وإذا كان العلم بالشىء فرعا عن ( تصوره ) ٬فإننا‏ لانجد أنفسنا قادرین على طرح 
بداية للحوار حول افر اراي دون آن ننه ولو من بعید إلى هذا الرافد الثرى » وهو 
|سلامی ف مَوْلِدِه ومَنْسيه ونمُوه وتطوره . 

فإذا كان الفقة علمٌ الأأحكام فان عِلْمّ أصول الفقه يوصح ( اذا ) هذه a‏ 
بالضبط بقع موق علم هام يدرس الآن فى كلية الحضوق هو فلسفة القانون . . فإذا استعر: 
التسمية فنحن إذن أمام علم( فلسفة الفقه ) . 

ومن المعروف أن أحكامٌ الشريعة قد اعكَمَدَت بل مر رت با لمراحل التالية : 

. -الکتاب والشتة‎ ١ 

۲ - إجاع الصحابة على الرآى . 

۳ - وحینا جاء العصر العباسى واتسعت الفتوحات ظهرت ظروف جديدة تتطلب 
اللجوء إلى ( استنباط ) الأحكام » وشيمًا فشينًا استقر هذا الاستنباطٌ على شکل قواعد » 
وأصبح ( القياس ) عنصرًا جديدًا وهامًا مست الحاجة إليه ونہض لکی يۇدى 0 
تتفق فى ناية الأمر مع الأصول الثلاثة الأولى : الكتاب والسنة والإجماع وهکذا یمکن وضع 
تعریف ملا العلم الوليد بأتّه ( العلم الحاصل بجملته من الأأحكام الشرعية e‏ 
والسنة والإجماع والقياس ) . 

وظهرث اتجاهات متميزة فى البيئة الإسلامية : 
أحدها فى العراق يمثله أبوحنيفة ومدرسته والثانی فی الحجاز يمثله مالك ومدرسته 
فأما مدرسة أبى حنيفة فقد توسَّعَّتُ توسعًا عجیبًا فی استخدام الرآی وبالتالی استخدام اتيا 
واستخدام الاستحسان فامتلاأت ساح ايکر الفقهی برع لا ت تقع تحت حصر . أما مدرسة 
مالك فقد أغرقت الفقه فى بحر الأأحاديث لان بيئة مالك ( المدينة المنورة ) غنية بهذا ا لموروث 
10١ 2‏ ت 


عن الصحابة » فا أيْسَرَ أن تجد الأسانيد وا تون فى قضية ما تسرع بنفسها نحوك كى تلبى 
احتياجك .. فضاق شان الرأى هنا على نحو ملحوظ . 

فل] جاء الشافعر؟ كانت بمثابة (ج) بين ()» » (ب) فقد استفاد من تيار الرأى ومن 
تیار ا لحدیث › وصاغ کلیھ)ا فی شىء جدید بعر عن ُه ( انتقائیئ ) ء ولکنه َل فی ذات 
الوقت» أى خحاضع للحركة » ولیس ساكتا أو جامدًا اومن هنا بد الشافعى ف تاريخ 
التراث الفكرى من القلائل الذين كونوا فى مسار الوعى ممه الأمة نقاطًا ديناميكية قابلة 
لتحريك المیاہ » وعدم ترکھا حتی تتوقف أو نَأسَنْ . 


حاو الشافع 4ن يرد الأمور إلى ( قواعد ) تكون بمشابة أصول لا اشتجر من فروع . 
اسبح هل الم عل یدنه کان عل دی ارسطو او کالنحو على أیدی الیل بن أحمد 
وسیبویه- ف رأیّ - وأبی الأسود الول فى رأ ى آخر .. مسألة لا يمنا هنا. 


وقد ساعدت وام د مى على أن ينهبًا الشافعة هله المهمة . لعل أعظمها شأنا 
- فضلاً عن استعداده الفطرى - هو هذه الرحلاث التى مله من المدينة ومكة إلى اليمن 
وإلى العراق وإلى مصر » فأفاده اختلاف طبائح الناس فى هذه البلاد فى تلهس القواسم 
المشتركة تحو أفضل السّبّل لوضع تلك القواعد الأصلية » وجنه أن يلتزم بوطن واحد لوبًا من 
الكَعَصّب المحلن كا ا ی ر ا ا د : إجاع 
أهل المدينة. کاجتبّه ما نادی به أهل الرأى - حصوصًا فى عراق أبى حنيفة - من 
الاستحسان حين لا يكون هناك سََدّ من أصل شرعى .. تلك المسألة التى تذكرك بصنيع 
امعتزلة فى قضية اسن والقبيح وإقامتههاعلى سَنَِ ( الحقل ) بغض النظر عن مجىء الشرع أو 
عدم جیئه . 

ولیس اهتامنا بالشافعی ناجما عن مصريتنا - حيث كانت مصرٌ له دار إقامة - وإنا 
نحن مخلصون ( للفكر الإسلامى ) بعامة حتى لو ابتعدنا عن ( الرأى ) الذى يمثل العقل - 
والعقل دراسة مَنْ يقترب من الإطار الفلسفى . 


إن مناشدتنا فى هذه المباحث ببداية جديدة للحوار حول ( الفكر الإسلامى ) تفرضص 
علينا أن بكس الشخصيات التى أدارت الحوار فى العهود المبكرة » وعند الشافعى تتجمع 
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الأشعة المنبعشة من العراق والحجاز ء فهو اول بتجميع الأطراف المتجادلة .. وى مجلسه 
سنسمع کل شیءٍ من هنا ومن هناك ثم نسمع رآيه فیا صار لدیه. 

والشافعی لم ينكر القياس جلد بل قال به » ولكن على قواعد راسخة تستحضر كل 
التفاصيل والتفاريع فى ( كلل ) حى فيه خمائر الصراع . 

ومع كل ذلك .. فليس آمامنا - وقد اخترنا طريق الإجاز - أن نقول إن علم أصول الفقه 
قد قام لیؤدی دؤره فى اتجاهين : 

() الببحث فى الأصول العامة التى تستند إليها أحكام الشريعة . 

(ب) الكيفية التى يمكن بها ( استنباط ) الأحكام الشرعية عن هذه الأصول » وطبيعى 
أن تكون هذه الكيفية محصورة ف أقرب السبل الموصلة فمشلاً فإن علوم النحو والصرف 
والاشتقاق وأمشاها - وإن كانت على جانب كبير من الأهمية عند الاستنباط - إلا آنا تظل 
غير مباشرة فى دخوها إلى صميم مباحث هذا العلم . 

والخلاصة المستنتجة حتى الآن : آنه إذا كان موضوع علم الفقه إثبات الأحكام الشرعية 
من حيث الوجوب والحرمة والكراهة والإباحة - فإن علم أصول الفقه موضوعه معرفة 
القواعد ( العامة ) التى يتوصل بها توصااً قريبا إلى استنباط تلك الأأحكام » والمطلوب هنا عند 
ببحث قضية من القضايا أن نبد با لحكم ف الدليل ومَنْ الحاكم ؟ أهو العقل أم النقل ؟ وهل 
العقل يوصل إلى اليقين أو إلى الظن ؟ وهنا ينبرى الأصوليون فيقولون للتمييز بينهيا : م 
أوصل إلى اليقين فاسمه الدليل وما أوصل إلى الظن فاسمه الأمارة . 

وأما الدليل فهو على ثلاثة أقسام : 

(1) عقلى حض مثل قولنا ف الدلالة على حدوث العا : العام مؤلف » وكل مؤلف 
حادث .. فيلزم عن ذلك آن الولف حادتٌ . 


( ا لمؤلف = مركب : والتركيب يقتضى الخلاء والصيرورة والتحيّر والانقسام ١)‏ . 


)١(‏ استفاد المسلمون هنا بمذهب ديمقراطيس القائل بأن الدّرة هى أصل العام » فنقلوها عندهم باسم 
(اللأجس ام الديمقراطيسية) » وقالوا بوجود الخلاء بون الذرات » وإستنتجوا حدوث العام من هذا كله . 
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(ب) سمعى حض مثل نصوص الكتاب وإلسنة والإجاع وما انتهى إليه القياس 
الأسبق . 

(ج) مركب من الأمرين مثل استدلالنا على تحريم النبيذ هكذا : النبيذ مُشكر وكل 
مسكر حرام ( حسب قوله ل ) لأنه يُغْيّب العقل فكل مسكر حرام فإن : النبيذ حرام . 

وقسم الأصوليون الأوامر إلى : 

(1) واجب وهو ما یأمر به ( الین أو ینهی عنه ) . 

(ب ) مندوبٌ یثابٌ العبڈ على فعله ویسقط عنه العقاب عند ترکه کالنوافل وکاستخدام 
السواك .. ونحو ذلك . 
والنواهی إلى : 

() مرم آو محظور ويتعلق العقاب بفعلىه كالزنا وشرب الخمر وأكل اليتة ولحم 
اير 

(ب) مكروه وهو ما ّث العبد على ركه ولكن لا تتعلق عقوبة بفعله مثل لطم الوجه 
بالمياه ف الوضوء . 
والتخیير : 

والأصل فيه الإباحة فلا عقوية فى حال منه مثل * فإمساكٌ بمعروف أو تريخ 
بإحسان ». 

وبهذا التصور والتصوير نكون قد أقنعنا القارئ بأ علم أصول الفقه يقترب جدا من 
علم المنطق فى الفلسفة » لأن بناء ( القضية) : 

موضوعها وحمو هما من صنيع العقل ء لأنه حتى الأدلة الشرعية ( النقلية ) تأحذ مبرراتا 
من خلال إفراز (عقلى ) فالقواعد الأصولية فى عمومها قضايا منطقية كلب تشتمل على جموعة 
أحکام الجزئيات المكونة ها أى على موضوعها ونكتفى هنا بأمثلة قليلة متدرجة . 

قال تعال : < فمن شهد منكم الشهر فليصمه ) . 

. فلیصمه .. أمر بالصوم - وكل أمر يفيد وجوب ال مأمور به‎ - ١ 
. ) هذه قاعدة أصولية وتسمى كبرى الدليل‎ ( 
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۲ - فليصمه تفيد وجوب الصوم . 

الصوم واجب ( نتيجة فقهية ) . 

ولكنّ الأصوليين لا يقفون عند هذه النقطة » بل يعودون للبحث فى كبرى الدليل بحا 
أكثر دقة .. فهم مشلا يتساءلون : هل هناك قيودٌ أو تحفظات من نوع ما؟ هل هناك نسخ فى 
الأمر ؟ هل هناك معارضة براجح أو مساو فإن م يجدوا يدا من آی نوع حلصو إلى تام 
صحتها » وأصبحت القضية برمتها صالحة . 

وقد طرآت أمام الأصوليين مسائل جديرة بالاهتام : 

فمثلاً : من المعروف أن السَنَة تؤحدٌ عن النبى ل إنًا : 

(1) بلفظ تی به . 

(ب) آو فل قام به . 

(ج) أو إقرار . 

( د ) أو سکوت عنه . 

فا ا لحل فى المسكوت عنه يقول أهل الظاهر : ما سكت عنه فلا حكم له . ولكنّ 
الجمهور رأوا الرجع إلى القياس من قبل إصدار الحكم » فالحاجة ماشة إلى إلحاق الحكم 
الواجب لشیء ما شرا بالشیء المسکوت عن لشَّبّهه بهذا الشىء والذى أوجب الشرعٌ له هذا 
الحكم لعلة جامعة بينها . 

وهذا الإحاق هو القياس وهو کا ترى ذو أربعة أركان : 

أصل- وفرع - وعلةٌ - وحم . 

وهنا تمس الحاجة إل العودة إلى اللضة العربية - ومع أننا قلنا من قبل إنها تدخل على 
نحو غير مباشر .. ولكنْ فى المسائل | لغامضة تدخل اللغة دخولاً مباشرًا لنعرف الحقيقة من 
المجاز » والوجوه والنظائر » والترادف التام والناقص والعام والخاص » وهل اللفظ باستعالاته 
الأول فى المراحل المادية أو با مراحل الأکثر رفيا نى المعشویات کا قلنا فی موضع سابق ؟ .. 
وف هذه الأحوال وآمثاما يكون اللجوء إلى قولة اللغة ضرورة منهجية فى عملية القياس . 

فمثلاً يقول تعالى : # ولا تمل هما أت فى شأن الوالدين . 
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فلسنا بحاجة إلى جُهْد كبير لكى نفهم أن المقصرد البعيد هو أن إيذاء الرالدين 
وضرسا حرام .. وهذا ليس قياسًا ولكن( دلالة اللفظ ) كافيةً لإعطاء هذا الحكم الشرعى . 

ومن الطريف آل نذ كر ملا معاصرًا يعيشة الاس حينا ثار ا لدل حول فواقد شهادات 
الاستشيار » فاقترح آهل الفتوى آن نر تغيوا (لغ ويا ) فى اللفظة ( فوائد ) حتى تتلاشى 
السَْهَةٌ بالربا. . فقالوا : نسميها ( حوافز ) على الادحار .. فتصبح حلالاً لأنها عندئذ بمثابة 
( هتح ) مشروعة على إسهام الناس فى تنمية الاقتصاد الوطنى »ولأا تنفع كافة الناس .. 
ولأعهاً إحراج للهال من الاكتناز إلى تأدية وظيفة عامة .. إلخ . 

وعند هذه النقطة أشعر بالحاجة إلى التوقف .. لأنّى قد وصلث بالقارئ إلى جدوى إحياء 
هذا النمط من البحث على مستوی عام کی ّم الناسش فى العصر العَشّد الذى نعيشهء 
وليست فيه البساطة والفطرية اللتان غلبا على حياة الناس وعلاقاتم » ويكفى بالنسبة للعامة 
المبادي الأساسية مثل توضيح الفروق بين الحرام والحلال والمكروه والمندوب .. ونحو ذلك . 

نعم .. لنقراً القياس قراءة جديدة » ولنتحدث عا يمس احتي اجات الناس فى وسائل 
الإعلام من حين إلى آحر » فذلك ؤل من الأحاديث الدينية المملة التى تبتعد عن الواقع 
الْعاش مثل : ماذا يجحدث ف القبر ؟ وهل المعراج بالجحسد أو بالروح ؟ a‏ 
التی لیس وراء‌ها جدوى . 

وسن الحظ نلاحظ ف السنوات الأحيرة أن حماس الناس قد بدأ يشتد نحو العناية 
بمباحث هذا العلم حصوصًا على آيدى أساتذة ا لجامعة فى الدراسات العليا ف الفقه 
والقانون » وأمكن الاستقرار على طريقة جديدة فى التناول تبويبًا وتعبيرا » ومن سات هذا 
الحاس : 

. ربط هذا العلم بمجال الدراسات الفلسفية وبميادين الفكر الإسلامى‎ - ١ 

۲ -الدعوة من حين إلى آحر إلى إعادة النظر ف بعض الآراء التى نحدّث شكلَ 
القداسة مع نها من إنتاج البشر » وإنتاج البشر فيم سبق ليس كالنصوص المقدسة.. فلكل 
قوم نظام اء تتشابك فيه ظروف لا يشك آَحَدّ فی تغیرها من زمن إلى زمن . 

وآعيد هذه النقطة مرة آخری بکلهات آخری .. ينبغی أَلاً يكون اجتهاداتٌ السابقين من 
علماء هذه الأمة عبتا علينا » فنحن نملك القرآن الكريم والسئة الشريفة كا كانوا يمتلكونهاء 
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ولنا أن نتصرف ف الفهم كا كانوا يتصرفون .. والفيصل فى ذلك كله هو الإحلاص والاحترام 
للأصول وتحقیق ا الذين نحن علاءَ هذه الأمة - مسئولون عنهم وعن تفدمهم 0 


وعن إنقاذهم من كل لف . 
( فا لحياة الفقهية ) بحاجة إلى نظرة جديدة ومتحررة لامها - وقد لا يفطن كثيرون إلى 
ذلك - من أعظم الميادين التى تستحق النضال والاستبسال فى حومتها .. لأن تحرير إنسان 


العصر من آسر ا ماضى معركة وجود » فى الحاضر والمستقبل .. نقول ذلك بالنسبة لما لم يستقر 
عليه الرأى ف الماضى من أحكام بشرط أن تكون ظروف هذه الأحكام ماثلة للظروف التى 
نحياها .. مع الأحذ فى الاعتبار مصلحة ال مجماعة وأنه لا ضرر ولا ضرار 1 

وليت ذلك النداء يصل إلى شباب الباحثين فيستنهض عزيمتهم نحو هذه الآفاق 
النبيلة ء فهم الأمل فى بعث الأمة بقيادة أساتذتهم الذين لن يدخروا أى عون للأحذ بأيديم 
نحو اليحث الحاد المستمر الحمر . 

Heee 

آما الدعاة وخحطباء المساجد .. فتلك قضية كبيرة .. أوجزها فى هذه العبارة .. ما أحوجنا 
إلى التدقيق فيمن يمثلون المنابر ويقفون ال موقف الذى وقفه من قبلهم رسولنا الأعظم با 
وصحابته . 

إن عليهم أن يكبو اعلى القديم دراسة وفحصًا واتقانًا .. ولكن عليهم ف ذات الوقت 
مواكبة التطور الحادث فى حياة الناس من حوهم » ویذا يدققون فی اختیار موضوعاتہم با 
يلامس الواقع العايش » ولا يبحدون كثيرًا عنه » ثم عليهم ألا يشيعوا موجة القنوط واليأس 
والعذاب وجهنم وعذاب القبر بمناسبة وبلا مناسبة . إن الإسلام دين نشيط يدعو إلى الحركة 
وإلى التفاؤل وإلى ا لحب وإلى رفض التعصب وإلى عدم ظلم الناس باحتكار السلعة والمتاجرة 
فى البؤس .. موضوعات هامة وها جاذبيتها . 

وكثبرًا ما نهنا إلى ذلك فى عاضراتنا التى ألقيناها على الوعاظ فى دوراعہم التدريبية التى 
تقيمها وزارة الأوقاف .. ولكن بلا جدوى . 
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الباب الثالث 
الفلاسفة المسلمون 
مختارات من مواقف آحاد منم 


Kr‏ لکشة لبي » ۳ : بعامة 
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خطىء مَنْ يظن أن الفلاسفة المسلمين قد جلسوا تحت شجرة المعرفة اليونانية وقد 
فتحوا حُجورهم كى تقح فيها بعض الثار » وأهم كانوا مجموعة من الكسالى انتظروا حتى 
أغدقت عليهم شجرةٌ اليونان قَذْرّ | هائلاً من الزاد ء انطلقوا بعده إلى تكوين فلسفة » ليسيه 
بعص هؤلاء « الظانين » إسلامية » من باب التجوز وأن حقيقتها يونانية . 

هذا ظَنٌ ظا .. 

فالقىلاسفة المسلمون قد ربوا فى بيشات إسلامية تتلاء م فیها موجاتٌ الجدل بين فرق 
ومذاهب ترفع كل متها ألوية آراتهاء وتقارع بہا راء خصويِها ول کل ذلك وبنت أن 
القرآنُ الكريم والستَة النبوية › وأحداث البيئة وما عضت عنه من مواقف آهمت ذوى الرأى 
والبصيرة ة أن يلوا بمالديهم من حكمة ف صح ومشورة . 

بهذه الروح المتفتحة التقى الفلاسفة المسلمون بالفلسفة اليونانية » وكان علمٌ الكلام - 
وده - قد صل بهم إلى مشارف تيئ الالتحام بمدارات الفلسفة » وتتفاعل معها كا تلتقى 
الطيور المهاجرة من الأصقاع اليعيدة فوق مياه بحر المعرفة الواسع ا لمضطرب . 

ومعنى هذا فى نهاية الأمر أنه لم بمحدث ما ِي عليه الآن ( غزو ثقافى )» وبغض النظر 
عن وجوه التماثل أو الاحتلاف بين التيار اليوناني والتيار الإسلامى فإن فُرَص التلاقى كانت 
متاحة » والتهيؤ للتفاعل كان متقدًا » وليس أدلٌ على استعداد مفكرى المسلمين لفحص ما 
أتاهم مِنَّ ( الآحر ) » واخحتیار ما يناسب ورفض ما لا يناسب أنّبم وبعد أن نض السریان فى 
انطاكية واحيرة والرّها ونصيبين بترجة الأدب اليونانى إلى العربية أن رَقَصَه الذوق العربى رفسا 
باتًا » واستخف با يمت به من آمة وأنصاف آمة » فلكل شىء إله أو إة » وبعض الامة 
يجت السیئات » وهم يتجمعون حول کبررهم زيوس فوق قمم جبل الأولب: نبتون إله الببحر» 
ومارس إل ا حرب وکیوبید اله ا لحب وأبوللو إله الشعر وأفروديت إلةٌ ا لجال .. إلخ . 

رفض المسلمون الأدب الذى يتخذ موضوعه من هذه الأساطير » وما محتشد فيه من 
وني بينم - وبكل الممة ويإرادة مستقلة وبوعي و ا ا 
حگموا فیا نظرة نقدیة عل فوجدوھا اط کی فاد متها ی تطقیف قومم ثقافة 

تؤهلهم-وهذا هو المرسى البعيد - للدفاع عن دينهم فى مواجهةمن يتسلحون بهذا السلاح . 
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فحتى لا يقفوا آمام هؤلاء وقد فغروا أفواههم فى سذاجة وغفلة .. هلوا من هذه الموارد .. ابتغاء 
مصلحتهم » وسرعان ما سَرّى ذلك الغذاء فى دمائهم وإاحتلط مح الغذاء الإسلامى الأصيل 
الذى تَرَبؤا عليه » فأصبح من الاثنين مزيج رائ أشد ما تكون الروعة . 

إن إطلاق الغزو التقاق هنا ظا ومُتَجَنّ على حقائق التاريخ » فالغزو الثقا فى مفهومنا 
لايتم إلا إذا كان ا مغرو ملسا أو فقي .. فهل كان المغكرون المسلمون وهم يقبلون على 
ال لقلسفة اليونائية ۹ مقلسين أو فقراء ؟ 

احق نقول إن المخزوة الثقاف ذا المستوى الرفيع من علوم العقل لو كَسَّفَ عن نفسه ۰ 
لأدهش هؤلاء الباحثين الظالين » ونزعم أنناف هذا الكتاب قد كشفتاعن بعض ملامح 
هذا التراث الرائع ٠.‏ و تبتق لأى مجادل حرية فى التجاهل . 


ویکفی أنہم کان لديم رصيد هائل فى الألوهية ينبنى علل ( التوحيمد ) - الذى هو فى 
نظر كبار الفلاسفة فيا بعد فكرةٌ رشيدة تفرض تَمُسَها عل العقلٍ الجر من الغرض فرصا . 

صحیح إل فكرة التوحيد قديمة عَرَقّها ا لمصريون القدماء بل جاءت بها ا موسوية 
وا مسيحية قبل الإسلام ولكن الجديد فى ( توحيد ) الإسلام أنه راق صافي خال من الشوائب 
والشَهات .. توحيد تجريدى بكل معانى كلمة التجريد . حتى ليمكن القول إن أشد معارك 
المخكلمين ضراوة كانت لأجل تثبيت هذا ( التسوحيد ) وابماد كل دحل عنه » وكانت لدم 
فكرة ( الخلق والخليقة والمخلوق ) التى حلت الفلسفة كلها منها» وهى لو ترجحت إلى لغة 
آخری رجت منها آفكار حول حدوث العام وقِدَمَ الألوهية .. وهذه الفكرة تناطح فى قوةٍ 
فكرة ( المادة والصورة ) عند اليونان . بل إن قول أصحاب الذرّة من اليونان يويد هذا الحدوث 
لان القول بالذرة كاصل العام عل - كما سبتى أن قلنا - ( الخلوات ) بين هذه الأجسام 
الديمقراطيسية كا سّاها ا لمسلمون علامة عل حدوث الادة لأن باتصاها توجد المادة 
وباتفصاها تنعدم .. ولولا مدد( الله ) المستمر للكون - وليس التخل عنه حسبها قال آرسطو - 
هو الضانُ الوحيد لاستمرار الكون فى نظامه » وعدم توققه . 

[راجم فى ذلك آراء أبى المذيل العلاف ف ا حوهر الفرد ] . 


إل اقول المعتزلة فى حرية الإنسان من أروع ما يمكن أن مدمه مدرسة فلسفية لتاريخ 
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الإنسان بعامة حصوصًا إذا أدخحلنا فى الاعتبار حرمان الإنسان حتى من حرية الكلام فى نفس 
الوقت فى آورويا . 

وأما الفلسفة الطبيعية التى تزعمها طاليس ( ا لاء ) وقول غيره بالتراب والنار .. إلخ 
كلها تجد جذورًا رائعة فى الفكر الإسلامى النبعث من القرآن .. فالقرآن حين تحدث عن خلق 
الإنسان من تراب ل يكتفٍ بذلك بل حدد مراحل هذا التراب وهو یستعد لکی رج منه 
مخلوق . 

إل مشالية سقراط الأحلاقية التى كبح بها جاح السوفسطائية . وأقوال الرواقيين فى 
الفضيلة .. كل ذلك تجد له معادلات موضوعية فى أدمغة ا مفكرين المسلمين بفضل كتا م 
المدس . 

ثم أو ليست عودة الريح إلى مصدرها الأصلى الذى صدرت عنه تذكرنابحركة العشق 
الأرستطالية التى يتحرك بحسبها ( النظام ) الكونى . 

وهى هنا عند الصوفية المسلمين مدروسة بعناية شديدة» وحدودة بمراحل › 
وبسلوكيات. تنقل اللإنسان إلى عام الطهر والنقاء » حستب آفكار مستمدة أصلاً من الكتاب 
والشة » ومُدَعَمة بالنصوص ف كل خطواتها .. حتى مرحلة العلم اللدنى التى يمكن أن تطرح 
للمجادلة - أخحذوها من سورة الكهف . 
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ولا نريد أن نسترسل .. فالشواهد جة .. وأحسب أن فيماقدمناه عن ذلك الكفاية . 
ونكتفى بأننا اجتهدنا جتى نجعل من المسلمين فى ا لمرحلة الديالكتيكية الجديدة يمثلون (1) 
عن جدارة وف داخلها کم هائل من تراكمات كلامية وصوفية وتشريعية » مزدهة بالمراعات 
الكامنة كأنا قتبلة زمنية مشحونة. 

وتصبح الفلسفة اليونانية الله بوجهها الجديد على الفكر الإسلامى مثلة ل (ب) .. 
وتكون الفرصة مهيأة الآن أمام ا مغكرين المسلمين كى يقدموا للفكر العا مى (ج) .. ومهمتنا 
فى هذه المباحث آن نتناول (ج) هذه على صور غتارات معينة عند آحادمعینین من هؤلاء 
المغكرين الفلاسفة المسلمين » وليس بالضرورة أن تكون مختاراتنا لأشياء حورية خطيرة .. 
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ولک الذى يمنا هو إبراز قدرة العقل الإسلامى على العطاء . وعلى التقاعل.. وعللى تفدیم 
شیء ( جدید ) 

ورب ناقد ینتقد منھجنا بأنشا نحتکم إلى ( اختیارنا ) ویذا نفرض عایه فکرًا شخصتا 
مَسبقًا .. وقد يكون ممذا الناقد بعص العذر.. ولكن ما الحيلة واحتمالات الطَرح لا تخرج عن : 

١‏ - أن نقدم ( كَل ) الشخصيات الفلسفية التى ظهرت فى ا مشرق وا مغرب ف العال 
الإسلامى بحيث لا نغادر واحدًا منهم. 

۲ - أن نقدم كل الموضوعات التى طرقوها دون أن نغادر موضوعًا واحدًا وكلا الأمرين 
متعذر بل مستحیل ‏ فلم یکن آمامنا إلاً ن نلجأ إلى (ختارات) بقيت على التاريخ»ول تندش 
ما يدل على صلاحيتها للبقاء ء وان نلتمس هذه المختارات ونحن ننتقل بين ( أفرا د ) حدودى 
العدد من هؤلاء المفكرين » يُمثلون المشرق من ناحية ويمثلون ا مغرب من ناحية » ويجحققون لنا 
مجتمعين ( فوائد ) نجتنيها فى العصر الذى نعيشه » تزيد فى التنوير » وثُسْهِمْ فى التقدم نحو 
الأفضل والأجمل والأسعد. 

Hake 
ولا : الكندى‎ 

هو بو يوسف يعقوب بن اسحاق بن الصباح بن الأشعث . 

نختاره عامدين لاله ( عربئ) من كندة حتى ندحض مزاعم مَنْ يَدّعون أن الفلسفة 
الإسلامية قاصرة على شخصياتِ من أجناس غيرعربية . 

ولد الكندى فى البصرة عام ٠۸١‏ ه_ فقد أباه وهو صغير › ثم انتقل إلى بغداد ليكمل 
تعليمه » وظهرت شهرته آيام الخليقة العباسى المعتصم » وفى عهد المتوكل آثر العزلة 
والابتعادعن زحة امحياة . 

وتو فی بغداد عام ۲٣۲ه.‏ 

ویبدو الکندی فی بدایته کأآنه آحد خحريجى مدرسة الاعتزال الكلامية ثم َل إلى ميدان 
الفلسفة » جامعًا إلى جوار ثقافته اهتهامًا با موسيقى والشعر ..ونتوقع أن ركز الكندى جُهدًا ق 
محاولة التوفیق ہیں الديں والفلسفة وتنبسى عاولته على الأسس الاتية: 
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١‏ - إذا كان الفيلسوف ببدف إلى الأشياء بحقائقها على قَذر الطاقة البشريةحتى 
بصيب المي فى علمه ومعرفته » فإن غاية الدين فى صميمه الوصو بالإنسان إلى اليقين. 

۲ - إذا كان الدين يعتمد على ما جاء به (الوحى ) فإن ( العقل ) ف نظر الكندى 
يستطليع أن يفهم ذلك بمقاييسه .. إذا تجرد من كل نوازع الغرض ول يتلبس با جهل . 

- الفلسفة لا تتشاقض مع الدين ولا تى عنه » فقد نجد فى بعض الفلاسفة فصوا 
ولكن ( النبوة) وهى فعل إلى ف نفوس الأنيياء تبدو أكشر إحاطة وأقرب مسلكا وأوجز 
عبارة .. مايْسيّل وصوكا إلى العقل والقلب . 

٤‏ - ( ینبغی أن يعظم شكرنا لكل من يأتى بيسير احق فما بالك والفلاسفة يقدمون كثرر 
احق » وأشرکونا فی ثمار فكرهم» وسهلوا لنا ا لمطالب الحفية بها قدموه من مقدمات سهلة فى 
سبیل احق ) . 

الأهوانى : كتاب الكندى إلى المعتصم ص ۸١‏ . 

ویستطرد الکندی : ( ینبغی ألا نستحی من استحسان احق واقتناء احق من آین آتی .. 
ون آتى من الأجناس القاصية عنا والأمم ا لمباينة لنا »عى مَنْ يزعم معارضة الفلسفة أن 
يوضح لنا أسباب ذلك ) . 
برهان الکندی علی وجود الله تعالی ووحدانیته : 

تحور أفكاره فى ذلك على فكرة ( التناهى ) أى أن العام متنا من حيث الجسم والحركة 
والزمان أی آنه حادث ( رسائل الكتدى فى الجواهر الخمسة تحقيق أبى ريده) . 

وهنا يدرى الكندى لناقضة أرسطو فى قوله بقِدم العا اعتهادًا على عدم تناهیه » فاد 
الكندى بأن ما يتناهى فى وإحدة من ثلاث الزمان ( أى مدة وجود الجسم) ليس له وجود 
مستقل » والحركة ( حركة الجسم ) لا تكون إلا قى حالة زمان . 

والزمان بدوره مقياس من حركة الجسم .. فلا معنى له إلا إذا وجدت الحركة لأنه 
مقياس هما .. وهنا يستطرد الكندى : لو أن كلا من الحركة ا ماضية أو الزمان ا لماضى ( لا نهاية 
له ) لاستحال الانتهاء إلى ا لحركة الحالية فى الزمان ا لحالى ) . وينتهى الكندى إلى الننيجة التالية 
(يلزم من هذا کله آن الحرم والحركة والزمان موجودة معا لا يسبتق أحدهما الآأحر . 
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ولا كانت كلها متناهية 

فن مدة وجود العام متناهية - فالعالم حادث . 
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وكل حادث لابد له من حث يرجه من حالة العدم إلى حالة الوجود وهكذا نرى 
الكندى وهو يناقض آرسطو قد وضع آمام ناظريه فكرة (ا-خلق) الإسلامية التى ترتبط ب (كن) 
کهاجاء بها القرآن .. و ( كن ) هى الحد الفاصل بين العدم والوجود . 

أما الوحدانية : فلو قلضا بتعدد الآهة فمعنى ذلك أنهم يشتركون فى صفة الأالوهية ثم 
يختلفون بعضهم عن بعض بمزايا خحاصة تفرد الواحد عن الكحر » وهنا لابد أن نسأال أنفسنا 


عن عِلّة هذاالتركيب من العمومية وا لخصوصية .. ولو وجدنا على سبيل الفرض علة لذلك 
فلابد من البحث عن علة أخرى وهكذا . 


ولا كان الاستمرار فى ذلك إلى ما لا هاية مستحيلاً وجب التوقف عند حد .. أى القول 
بوجود إله واحد » آو علة واحدة تجعله بريتًا من التركيب وبالتالى من الكثرة فهو ( إذن واحد 
غير متکثر سبحانه وتعالی عن صفات ال لحدين علو كب ) . 
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ثانیًا : الفارابی ( ولدعام ۳۲٣ه.)‏ 
هو بح أبو الفلسفة الإسلامية » فلست بد عند فيلسوفٍ مسلم شيا إلا وبذوره عند 
الفارابى 


وهو أفضل واضع لترتيب كتب الْعلّم الأول أرسطو » فقد ضبطها وخلَّصها من غيرها 
قبل أن تترجم للغات الأوربية .. وهذا جُهْدَّ عظیم جدًا لو تذکرنا آن آرسطو کتب فی كل 
المعارف - ماعدا الرياضيات » فتراثه ضخم فخم . 


سل الفارابى عن أرسطو فأجاب : « لو آدركته لکنت أكبر تلاميذه» . 
وعدًّه العرب أكبر المناطقة بعد أرسطو ولذا خلعوا عليه لقب المعلم الثانى . 
هو آبونصر الفارابی من فاراب فی بلاد الترك فی وسط آسیا . 


-10- 


وينسبه البعض إلى تركيا وينسبه آخرون فارسيًا - من حيث الأصل . 

ارتعل فى البلا » وزامل ف الدراسة آبا بشر متى بن يونس النصرانى وا مشهور بترجماته 
عن اليونانية .. حتی حطت أقدامه حلب.. فاتصل بسیف الدولة ا لحمدانی ونال عنده 
مقامًاعالیًا ثم توجه إل دمشق وتوف بہا فی الثما نین من عمره.. وختم حیاته متصوفا . 

وكان الفارابى يجيد لغات عدة» بارعا فى الموسيقى والرياضيات واللغة . 

واستطاع ف أحد کتبه آن مع ( بین رآی الحکیمین آفلاطون وأرسطو ) رغم تعارضه) › 
وکان هو لا یری آن هنالك تعارصًا جوهريًا بینه) .. وهذا مر عجیب » فأفلاطون فیلسوف 
مثالى مرتبط بعالم ا محل متحمس له وأرسطو فيلسوف واقعى مرتبط بہذاالعا م الڏى نعيش فيه 
فهو عنده المستحتق للقب الوجود الحقيقى .. ويبدو أنه وقع فى خطأا حين قرأ كتابا منسوبًا 
لأرسطو ف یکن فی الواقع غير كتاب من تأليف أفلوطين صاحب التاسوعات وزعيم 
الأفلاطونية الجديدة فى الاسكندرية وهو كتاب « أثولوجيا أرسطو › . 
المدينةالفاضلة : 


ولا يُذكر الفارابى إلا وتُذكر معه على الفور مذينته الفاضلة التى صتفها على غرار 
جمهورية أفلاطون ( التى يرآسها الفيلسوف ) ونتوقف عند كتابه ( راء هل ال مدينة القاضلة ) 
ط السعادة بالقاهرة سنة ۱۹۰٦۹‏ وهو يقع فى ۱۲۸ صفحة ونتخير منه بعض الأراء » 
مستبعدين الموضوعات التى طالعناها عند الكندى والمتکآمین والتی تتكرر كثرراعند غيرهما 
مثل القول فى الوجود الأول ونفى الشريك ونفى الضد والحد » وآن وحدته عين ذاته .. إلخ . 

ونقفز إلى أواحر الكتاب لنطالع مقتطفات من آراثه فى ( مديتعه الفاضلة ) لعلّنا 
نجدعنده الأدوية الشافية لما يسود فى بيئتنا من أوجاع . 

- فهو قبل آن يدل إلى ا لحديث المباشر عن مدينته يدم لذلك بمقدمةعن « احتياج 
الإتسان إلى الالجتمإع والتعاون » ويتابع مظاهر هذا الاجتاع فيراه فى ( المعمورة ) كلهاويراه فى 
( الأمة ) ثم يراه فى ( المديئة ) فالقرية فالمحلة فالسكة .. ثم ( المنزل ) وبالتدريج فإن الأصخر 
يخدم من فوقه » وتقع هذه الخدمة فى نطاق ( الغير الاختيارى ) قصدا إلى تحقيق تعاونِ قق 
بدوره الغاية ا لى عند فيلسوفنا وهى (السعادة ) .. والمدينة الفاضلة » وهى تشبه البْدَن التام 
الصحيح الذى تتعاون أعضاؤه فى خدمة الرئيس وهو ( القلب ) . 
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- كذلك E‏ المراتب الأولى » ومن تحتهم مَنْ يمتشل لاأوامرهم 
ويخدمهم .. .. والفرق بين الارتباط فى البدن والارتباط ف المدينة أن الأول طبيعى , 
والثانى ا ا قلنا . 


- رئيس المدينة هو أكمل أجزاء المدينة » وهو المسثول عن آى لل يحصل ف الملكات 

الإرادية فى آأى موقع بالمدينة » وهو الذى تؤمه وتقتفيه بقية طبقات المدينة › فالاأحس يقتضی 
من فى مرتبة فوقه.. وهکذا» ولیس یمکن آن یکون الرئیس أى إنسان.. لا بل ها شروط أحدها 
آن یکون لديه استحداد فطرى بالطبع» والثانى يعود إلى الميئة ا لخاصة التى يمتاز بها عن عامة 
الناس فهو سلیم البثية جيدالذهن › ثاقب الذكاء »> حاضر البديهة » ماضى العزيمة صادق »› 
عادل نزيه متجرد عن المادة » مر لِلدّات الروح . على آن الفارابی يضع شرصًا فی الرئيس 
محتاج إل توضیح من جانبا وهو آن تکون له حصلة المقدرة عل الاتصال (بالعقل الفعّال) - 
وهو أعلى مرتبة من العَفْل الإنسانى (العقل المنفعل ) » ويهذا الاتصال يقترب من الله ء 
ويستطيع آن يجحقق الغوائد للمديئة بأسرها . 

وهنا نشعر آن الفيلسوف المسلم يطمح من بعيد إلى أن يضع القيلسوف فى أفضل آحواله 
» وتزعمه لفريق الأصفياء قريبًا من مرتبة فريق الأنبياء ويفسر ذلك بالتنظير بين ( ما يستطيعه 
الفيلسوف بالنظر العقلى والتأمل الفلسفى وما يستطيعه الى بمخيّلة متازة وقوة قدسية 
أودعها الله فيه .. فكأن] ينهلان من مَنْهَلِ واحد » ويرويان غاية واحدة ويستطيع كل منها 
الاتصال بالعقل الفكال الذى هوعند الفارابى ( منبع الإلمامات السماوية ومصدر الشرائع 
والنواميس الضرورية لسير الجاعات البشرية ) . 

فالفلسفة والوحى كلاهما ثمرة من ثمرات اجرد الإفى يفيضهءا اله على مَنْ يشاء من 
عباده الصالحين لأداء هذه المهمة الرفيعة . 


على آن الفارابی يتتهى بنا فى ( السعادة ) إلى رأى غريب ( فحين ا لخروج من الدنيا 
يذهب الأحياءٌ آفواجًا لياتقوا بمواكب الأموات ويتحدون با اتحادا ( عقلیًا ) حیث ينضم کل 
شبيد إلى شبيهه .. وبهذا النحو من انضام الفْس تزيد لذات الأموات الراحلين الغابرين . 
وإنى أهدى هذه النقطة الأحيرة إلى الباحثين التعصبين لكل الفلسفة والذين يذهب بهم 
التعصب إلى الحط من أقدار غير الفلاسفة كا لمتصوفة مثلاً .. هل ترون فى هذه النقطة الفارابية 
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الأحيرة إلا رأيًا يمكن آن يصدر عن فنان تشكيلى يقدم لوحة تجمع بين الموتى والأحياء وهم 
يتلذذون باللقاء » أو عن شاعر ر تسنم أجنحة طائر الإلمام فحمله إلى تلك الفاق البعيدة. 
ونحن نرى آن هذه الفكرة ربما تسربت إلى عقل فيلسوفنا من معاشرته لسيف الدولة 
الحمدانی « وقد کان شیعیًا ٩‏ فهی تحمل صبخة ميتافيزيقية كرا بالإمام الغائب المتتظر الذى 
میا الآن فی رضوی ویشرب لبا وعسلاً .. کیا عرضنا سابقًا . 
HON‏ 
اتا : ابن سینا 


وهو ال ملقب بالشيخ الرئيس » وبفيلسوف الإسلام .. ويجحظى بشهرة فائقة فى الشرق 
والغرب. ولد سنة ١‏ ۷ه أى بحد وفاة الفارابى بنحو ثلاثين سنة وصل إلى بخاری »› وهو 
صیے؟ کی يتلقى علومه الأول على ( ابن عبد لله الناتل ) الذى عَلّمه (المنطق ) وما ليث أن 
تفوق الطالب على أستاذه وإذا به يقرأ لنفسه ( إيم) غوجى ) فى ال منطق لفرفريوس » ورياضة 
( هندسة ) إقليدس وف الفلك ( المجسطى ) لبطليموس . 

غير آن الطب كان وجهته المحيبة ‏ ول يمض وةت طويل حتى صار نابغةٌ فى المعا جات 
ثم الجحراحات . وهو لم يتعدٌ السابعةعشرة من عمره .. وكان يقضى ليله فى الاستزادة من علوم 
ومعارف عصره وبخاصة المنطق والطبيعة والرياضة والطب » واستغلق عليه فى البداية أن يفهم 
( ميتافيزيقا ) أرسطو فحفظه دون أن يفهمه حتى وقعت فى يده مذكرة كتبها الفارابى تحمل 
عنوان ( آغراض كتاب ما بعد الطبيعة لأرسطو ) وعندئذ انكشفت له أغراض الكتاب ففرح 
لذلك قرسا عظيا . 

وات جع لابن ا ان یی امیر ( بخاری من مرد قان لن يدل ال اللطاية 
الخاصة » وكانت تلك نقطة تخل فى حياة الرجل » فقد وجد نفسه أمام معارف وثقافات 
إسلامية وغير إسلامية » عربية وغير عربية مدت أفق تطلعاته ف التزود من المعرفة إلى آماد 


بعيدة 


وقد تقلب ابن سينا بين الوزارة والرياسة وبين الحبس والتشرد ولكسن ذلك أ يمنعه من 
ممارسة مهنته » ومن قراءاته » ومن تصانيفه حتى بَلَعَّت أكمْرَ من الماثة » ولكن أهمها : 
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المنطق وإلحكمة . وظلت شهرة ابن سينا الطييب تسيطر على جامعات ومعاهد أوريا حتى 
القرن الثامن عشر . 
بعض آرانه الفلسفية : 

کان واجبًا علينا نحو الشيخ الرئيس أن نفسح له فی کتابنا هذا صفحات تفوق حجم 
هذا الكتاب بكامله » ولكن لدواقع منهجية رأينا أن نتوقف عند أمثلة حدودة فقط : 

نظرية الخأق والصدور 

لااحظ ابن سينا آن أرسطو لا يكاد يتشاول الألوهية إلا من ناحية الحركة الأولى التى 
أكسبت الكون النظام ثم تخليه عنه .. فلا علاقة للمطلق اللامتتاهى بالتسيى التناهى من بعد 
ذلك . 

هذا التناول الارستطالى المقتضب لإ يعجب فيلسوفثا ء فإذا به يضع نظرية وإاضحة المعالم 
عن ( الله والعالم ) حاول فيها أن يستفيد من ( إسلاميته) ومن نظرية ( الأفلاطونية الحديدة ) 
التى نشأت ف الإسكندرية فذهب إلى أن : 
مادة» دراك لِدَاته وخالقه تعالی » واستشه د بقوله کل : « أول ما الق الله العقل ثم قال له 
قبل فأفبلّ ثم قال له در فأذْبر .. ثم قال له فبعزتى وجلالى ما حلفت أعرٌ منك ؛ فبك 
أعطى وبك آخذ وبك أثيب وبك أعاقب» . 

۴ - ثم يصدر عن هذا العقل الأول عقل ثانِ هو عقل الفلك الأقصى » وبتعقله لذّاته 
یصدر عنه نفس وجسم » وهذه هى النتفس الكلية المحركة للفلك الأقصى كا تحرك تقشنا 
جسمَنا ء فا لجرم هتا هو جرم الفلك الأقصى - وهو العرش بلسان الشرع . 

۳ -والعقل الثانى بدوره يصدر عنه عقل وتفس وجسم ويكوت العقل هو عقل ١‏ لفلك 
بالفلك الثانى . 

ويستمر الصدور على هذا النحو بحيث بحصل من كل عقلل باستمرار : 

عقل آخر وجسم آخر إلى أن تتتهى إلى العقل العاشر . 
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وهذا العقل العاشر هو العقل الفكال الذى يصدر عنه العام العنصرى الولف من 
المواليد العلائة : المعادن والنباتات والحيوان - با فيه الإنسان - الذى هو أكمل أنواع 
الحیوان. 

ومعنی هذه النظرية أن الموجود الواجب الوجود هو الله وأنه واحد لا كثرة فى ذاته » وآنه 
(فاعل الكل ) وأنه الفيض لكل وجود فيضانًا مبايتا لذاته . [ النجاة لابن سينا ط أولى 
ة۱ ٣٣۱ه].‏ 


وإذن فاللوجوس ( أو المرتبة الثانية بعد الألوهية ) هى العقل الأول أو المعلول الأول 
وهو الواسطة بين الوحدة ( الإلمية ) والكثرة ( الطبيعية ) - وهكذا من صدور إلى صدور حتى 
نصل إلى العقل الفگال الذى بحرك الفلك الأحير أى أقرب الأفلاك إلينا . 

وف تقديرنا أنه لولا الدين لما استطاع ابن سينا تأسيس النظرية المذكورة » فهى برغم 
ما تبدو فيها من غرابة » ومن الخروج بأشياءلايقرها الدين إلا آما لم تكح له إلا بناء على 
فكرة ( الق ) التى ل يكن يعرفها أرسطو » وحتى اعتهاده على فكرة الفيض السكندرية فهى 
بدورها م يصل إليها أفلوطين إلا بعدظهور اليهودية وا لمسيحية وكلتاهما تقول كالإسلام بفكرة 


الخلق . 
العناية الإلهية والخير : 

العناية هى كون ( الأول ) عا نا بذاته وبماعليه الوجود من نظام اير » وعلة بذاته للخير 
وإالكال. 


والعا م على أحسن ما یمکن آن یکون آی لیس فی الإمکان آ بدع ما کان » وإذا کان فی 
العام شر فهو ليس شرا بالذات ولكن بالعَرّض . كال اء وإلنار .. الأساس آنا للمنفعة.. ولكن 
قد محدث ( عرصا) طوفان ماء أو حريق نار .. فينبغى ألاينظر لشر قليل ويترك خير كثیر .. 
نظرة معفاثلة فى فلسفة السينوية » وقد سبق أن لمسنا هذه النقطة من قبل . 
نظرة ابن سينا إلى التصوف : 

حياة ابن سينا الشخصية تكشف عن حبه للاستمتاع والملذات والمأكل والمشرب .. أما 
حبه للتصوف کا نعرف من هذہ الصفحات الرائعة التی أنہی بہا تاب الإشارات والتنبيهات 
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فتكشف لا عن ميل إلى الزهادة - وإنها عن فهم عميق لرامى التصوف - لقد فهمه الشيخ 
الرئيس على آنه مذهب ينتهى بانتصار اللإنسان فى معركة عرفانية يشرق فيها العقل وتزكى 
التفس . 

وتكون مستعدة لتلقى فيض العقل الفعال » وقد يقوى استعداد بعض النفوس حتى 
لا تكابد أية مشقةف هذا الاتصال » ويكون ناجمًا عن تمييز هذه النفس بشدة الصفاء بحيث 
يمكن أن تلهم من العقل الفعالّ حدسًا و إلمامًا ف گل شی : 
دلیل ابن سینا عای وجود الله : 

[قا ل فی الإشارات ج۱ ص ۱۹٤‏ ط الخشاب ] . 

وهذا الموجود إذانظرنا إليه فى العقل - بقطع النظر عن تحققه فى ا-لخارج - فلا يخلو : 

() إما أن يکون وجوده من ذاته فيكون وإجب الوجود . 

(ب) أو من غيره فلا يكون واجبًا بالضرورة وهو مع ذلك غير متنع لأن الممتنع لا يوجد 
فبقی آنه ( مکن) آی آن وجوده وعدم وجوده سيان » وما استوی طرفاه لا مخرج إلى الوجود 
إلا برح » وهذا ا لجح ما أن يكونً وجوده من ذاته فيكون واجبَ الوجود . أو من غيه 
فيكون مكن الوجود .. وعندئذ يعود الكلام : 

فإما آن تنتهى إلى مرجح واجب الوجود أو (يتسلسل ) الأمر إلى غير غهاية آو يدور 
والدور والتسلسل باطلان . 


فلم يبق إلا الانتهاء إلى مجح وإجب الوجود وهو الله تعالى . 


ا 
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رابعا : ابن رشد 

أشهر فلاسفة الأتدلس على الإطلاق » وأشدٌ الفلاسفة المسلمين توقيرا لارسطو » ومعظم 
آقواله عنه مترجمة إلى غير العربية ونخحصوصًا اللاتينية » وقد استفاد منها توم اس الأكبر 

وما يذكر لابن رشد دفاعه العظيم عن ( عدم منافسة الفلسفة للدين ) وله فى ذلك 
کتابان هامان: 

. فصل المقال فيا بين الحكمة والشريعة من الاتصال‎ - ١ 

۲ | لكشف عن مناهج الأدلة فى عقائد الملة . 

فضلاً عا ذکره فی کتابه « تہافت التهافت » ردا على كتاب « مهافت الفلاسفة» 
لأبى حامد الغزالى .. فابن رشد لا يألو جهدًا - وأينا وجد إلى ذلك سبيلاً - أن ينبت هذه 
الحقيقة . 

ولكى نوصح ذلك نستمع إلى بعض آرائه فى هذا ا لخصوص : 

( إن الطريقة الشرعية التى نبّه الكتابٌ المزيز عليهاء» واعتمدتها الصحابة رضوان الله 
عليهم فإنها باستقراء الكتاب العزيز تنحصر فى جنسين: 

أحدهما طريق الوقوف على العثاية بالإنسان » وخلق جيع الموجودات من اجه » ويسمى 
هذادليل العناية . 

والطريقة الثانية ما يظهر من اختراع جواهر الأشياء ا موجودات مثل اخحتراع الحياة فى 
الاد » والإدراكات الحسية ف العقل ويسمى هذا دليل الاختراع . 

فأمًا الطريقة يقة الأولى فتبنى على أصلين أحدهما أن جيع ا موجودات التى هاهنا موافقة 
لوجود الإنسان. والأصل الثانى أن هذه اموافقة هى ضرورة من يل فاعلي قاصيٍ لذلك » مرید 
إذ لیس يمکن أن تكون الموافقة بالاتفاق ( بالصذفة ) فأما كونها موافقة لوجود الإنسان 
فيحصل اليقين بذلك باعتبار موافقة الليل والنهار » والشمس والقمر لوجودالإنسان › 
وكذلك موافقة الأزمنة الأر بعة له . والمكان الذى هو فيه أيضا وهو الأرض . وكذلك تظهر 
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أيّا موافقة كثير من ا لحي وان له » والنبات وال اد » وجزئياتٌ كثيرة مثل الأمطار والأنبار 
والبحار .. وبا لجملة : الأرض وال اء » والنار والمواء . 

وكذلك تظهر العثايةٌ أيضًا فى أعضاء البدن » وإعضاء الحيوان أعنى كونها موافقة -حياته 
ووجوده . 

ويالية فمعرفة ذلك - أعنى منافع ا موجودات - داخلة فى هذا الجنس .. ولذلك 
َب على مَنْ اراد أن يعرف اله تعالى المعرفة العامة أن يفحص عن منافع ا موجودات . 

وأما دلالة الاختراع فيدخحل فيها وجود ا لحي وان كله » ووجود النبات › ووجود السماوات 
رالأرض .. وهذه الطريقة تنبنى على أصلين موجودين ( بالقوة ) فى جيع فِطر الناس : 

آحدهما آن هذه | لموجودات خترعة وهذا معروف بنفسه فى الحيوان والنبات كا قال 
تعال  :‏ إن الذين تتدعون من دون اله لن لوا ذب ابا ولو اجتمعوا له ) فإنا نرى أجساما 
جادية ثم تحدث فيها الحياة َعَم قطعًا أل هاهنا ( موجدًا ) للحياة ومنْما بها .. وهو الله 
تبارك وتعالى وما السموات فنعلمَ من حركاعما التى لا تفتر آنبا مأمورةبالعناية بها هونا ؛ 
ومسخرة لنا .. والمسخر ال امور خترع مِنْ قبل غيره ضرورة وأما الأصل الثانی : فهو أن كل 

فيصح من هذين الأصلين آن للموجود فاعلاً ترا له وفی هذا ا لجنس دلائل كثرة عل 

عدد اعات 

ولذلك كان واجبًا عل من آراد معرفة اللو حن معرفته أن يعرف جواهر الأشياء ليقف عى 
الاختراع الحقيقى ف الموجودات ولأ مَنْ ا يعرف حقيقةً الشىء لإ يعرف حقيقة الاخحتراع و إلى 
هذه الإشارة بقوله تعالى  :‏ أو لم ينظروا فى ملكوت السموات والأرض وما خلق الله من 
شىء € . 

وكذلك تتبع الحكمة يضاق وجود موجود - أعنى معرفة السبب الذى من أجله خلق 
والغاية ا لمقصودة منه - كان وقوفه على دليل العثاية أتم . 

( فهذان الدليلان هما دليل الشرع ) . 


غير أننالو مدنا تلمس آراء ابن رشد الفلسفية الَحْصَة بعيدًا عن ( القرآن الكريم) 
وعن أدلة الشرع لوجدناه يقول با يأتى : 
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١‏ - إن فخْل الإلّه مقارن لوجوده لا ينفاك عنه وإد كليه) . الوجود والمعل أو الإله 
والعالّ لا بعد فيا ؛ فإن كان هذا الفعل الأول لا أول لوجوده ولا آخر كان هدا الفعل لا آول 
لوجوده ولا آخر .. ويرتب ابن رشد على ذلك نتيجة حطيرة جدا وهی أن العام آزى 
ويستدرك : غير أن أزلية البارى تختلف عن أزلية العا فى الرتبة الذهنية إذ أن الأول علة فى 
الثانى .. ثم يلتقى بابن سينا حيث يَصرح أن المبدأ الأول والسبب الحقيقى هو البارى وقد 
( نشا عن ) البارى العقل الأول وعن العقل الأول نشأً العقل الشانى إلى أن نشا العقل العاشر 
وهذا العقل بدوره هو المنشىءالمباشر للعوالم الارضية . 

والنتيجة النهائية التى يمكن استخلاصها من كلام ابن رشد أن الكون مخلوق من قبل الله 
بطریق غير مباشر . 

۲ - الادة قديمة » والحدوث الذى توارد فى القرآن ليس شاملا ؛ فهر لا ينقص جراهر 
الأشياء ومادتها ( الميولى ) ولكنه فى الصور التى بُسمّيها الأشاعرة صفات نفسية ويسميها 
الفلاسفة صوَرًا . 

ويستد ل على ذلك بالآية أو لم ير الذين كفروا آن الس وات والأرض كانتا رتقا 
ففتقناهما ) وقوله تعالى  :‏ ثم استوى إلى السماء وهى دخان € الآية وأما كيف حال طبيعة 
الوجود الضرورى . فقد سكت عنه الشارع لبْعْدِه عن الأفهام ٠‏ ولال معرفته ليست ضرورية فى 
سعادة الجمهور . 

ومعنی هذا آنه - ومعه ابن سینا - یریان آن طبيعة ا لممكن وقابليته للاحتراع وا حدوث 
( من غير شىء ) آى مِنَّ العَدَم أمر لف عليه بينهم وبين أهل السنة - الممثلين الرسميين 


لاإسلام . 
ونحن نتساءل : كيف يقال باقتران الله والعا) وجوذًا ثم ننادى بفكرة الترجيح - حسبا 
يزعمون ؟ 


إن الممكن ماكان الوجود والعدم بالعبة لذاته سواء .. فكيف تتم العملية - عملية 
الترجيح - وقد استوى الماء والخشب ؟ ! 

وخلاصة القول أن فكرة ( العدم ) قبل الوجود بالسبة للكون أنها غير مساغة فى 
خلفيات عقوم أو هى غير راسخة- عن عمد - فى كلامهم ! 
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ونی رأينا حسب)] فهمنا ابن رشد من زمن بعيد أنه متأثر بأرسطو فكرة أسبقية الميولى 
( ا لمادة ) عن الصورة . وآنه وازى بين ( تحريك ) الله للهيولى نحو الصورة وبين فكرة ( الخلق ) 
الإسلامية » ووازى بين الوجود الميولى والعَدم ويصيح التفسير عنده لكل الأشياء أكشر 
وضوحا.. ولكن لمن نسب روعة ا خليقة .. الله وهو جرد محرك آم للهيولى ؟ 

إا عند المتكلمين أكثر وضوحًا فی القدم ( کان الله ولا شیء معه ) أی لا وجود إا 
لواجب الوجود .. وذلك يعطى بطبيعة الخال فرصة لفكرة الخلق والقول ب( كن ) حسيا 
جاء فی القرآن الكريم - فليس معنى ( كن ) إلا روج الشىء من العدم بأمر ا خالق جل وعلا 
أما القول بأن الزمان والعام قديان فهذا مناف لبد إسلامى أصيل . ويعطى رأى المتكلمين 
الفرص للإجابات ا لحاسمة على تلك الأسئلة التى تعلقت عند ابن رشد مشل أسبقية واجب 
الوجود بشكل قاطع » وتسبة العظمة للخالق فى خلق الكون » فهو وحده القديم البارئ 
المصور ونحن لا نريد أن نعيد معركة التهافت » وتعمدنا ألا نحشر هنا رأيًا من » واعتمدناعلى 
أنفسنا كقراء آحرار لفكر فلاسفتنا دون أحكام قَبّلية . ولقد کان من آمانينا أن نجد فلاسفتنا 
يتخلون - تماما - عن الفكر المشائى وهم يتناولون هذه المسائل ا لحساسة » وأن يكتفوا بشرح 
دقائقها شرحَا إسلاميًا حالصا من کل تدخل آجنبی .. ونحن ما زلنا نرى آن فى الإسلام 
كفاية . 
والخلاصة أن : 

(|) قراءة التراث الفلسفى اليونانى قراءة على أعلى درجة من النضالية والجدة والدقة 
والإفادة كانت هى المعركة الحقيقية التى خحاضها فلاسفة المسلمين » وهم بهذا قد عادوا على 
الفكر الإنسانى بعامة بأجل الفوائد .. هذا شىء لا رى فيه أحد » ونحن نشكرهم آعظم 
الشكر عليه » وهم هذا قد اكتسبوا الشهرة العا مية التى حلتهم على الرءوس .. ولكنها من 
حيث الجوهر وعلى ا لمستوى ( الإسلامى ) لإ تكن نصية له بنفس المقدار » فقسد تركت وراءها 
قلقًا ى مسائل حسوسة لدى الناس .. حسمها القرآن الكريم . .وکنا نتوقع أن تصور أرسطو 
الذى عاش بين الوئنية يتحول إلى أرسطو جديد نى أدمغة الفلاسفة ال مسلمين بعد أن شهد 
ثلاثة آدیان کبری تتفق جیا مع ما تریده مادة (خ ل ق ) لغْةٌ ومعثۍ . 

(ب) إن إضافة الفلاسفة المسلمين وقد سحبت من زو م الإسلامى ووظَمَّت لصالح 
الفکر الیونانی یمکن اَن تضم دون کبیر عناء إلى جهود المحكلمين.. وآية ذلك أن تركيزهم ى 
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( العدل ) وف ( التوحيد ) وف ( الكمال ) وف ( الخالقية ) قد منح الإنسان فرصة کی يفكر فى 
( حریته ) من ناحية وطمأنته إلى حد کبیر على ( تنزیه ) الله تتزیًا مبرءا من كل شائبة .. ویہذا 
لا نكون مبالغين إذا قلعا إن فلاسفة المسلمين ليسوا إلاً متكلمين متسلسين بقراءة جديدة ! 

(ج) إن لموء الفلاسفة المسلمين مضطرين إلى مجاراة أرسطو فى تنزيه المطلق فالتمسوا 
العقول العشرة والفيوضات فيا بينها حتى لا يمس اللامتناهى المتناهى مسا مباشرًا .. وهذا فى 
تقديرنا م يقل به أحد » فالعلاقة بين الخالق وخليقته علاقة ( الأمر ) باروج من الحَدَم .. 
وانتهى الأمر .. إن فكرة العقول العشرة والفيوضات لا تخرج فى تقديرنا عن ( تصورات ) ل 
یکن لما داع قط لأنها تربك کشر ما تريح » وف رآيضا النهائى أن إِلّه ابن رشد وابن سينا إل 
مشّائی مرم َم إسلامية ! 

( د ) إن مدينة الفارابى التى أخحذ بها شهرة عريضة لا تستبحق كل هذه الشهرة إذا هى 
قيست بجمهورية أفلاطون .. وآية ذلك آننا ( الآن ) فى غيرحاجة إلى مدينة مثالية غير واقعية 
ولكتنا حتاجون لأقوال أفلاطون حول سياسة اكم والفروق بين الديمقراطية والديكتاتورية 
و ( الأوليجاركية = نظام مؤسس عل خحصائص التملك : بجحكم فيه الأغنياء ‏ وليس للفقرا ء 
فيه نصیب ) . 

هذه القضايا وأمثا ها هى التى نحن فى أمس الحاجة إليها ونحن نشهد كل يوم مض 
لحقوق الإنسان.. وإذلالاً ء وتعذيًا » وكنًا لحريةالرآى .. أما مدينة الفارابى فيمكن أن تخنى 
عنها بعض دروس فى المثالية الأحلاقية قرب إلى ( الوعظ ) الذى ليدم ولا يؤحر » ثم إن لقاء 
الأأحياء با لموتى من أجل السمادة كا يرى الفارابى لا تدحل فى حساب الفكر ولكن فى 
حساب الرسم أو الشحر كاقلنا من قبل .. والخلاصة .. أن المدينة حلم مفكر أكثر منها 
دستور واقعى يمكن آن يعيش الناس طبِقًا مواده الواضحة الحددة . 

لأجل هذا کله 

فنحن مضطرون إلى اآخاذ موقف جديد من فلاسفة المسلمين : نحترمه ولکن تُحَجّمه › 
وترى من الواجب علينا آن ميد - كما صنعنا فى بداية هذه المباحث - قراءة القرآن الكريم 
والشنة الشريغسة - وها مصسدران يزعم القسلاسفة المسلمون أنه ليس بينها وين 
الفلسفةتناقض .. وقراءتنا نحن مشروعةً وواجبة لاتا ستضيف إلى الاستنباط من القرآن أبعادًا 
حصت عنها قرون وقرون ء ولن نكون فى ذلك مبتدعين ؛ قَرحِم الله طه حسين حين آدخل 
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فى ( الفكر اللغوى ) بُعْدًا جديدًا وهو ( ونحن نملك اللغةً كا كان القدماء يملكونما ولنا أن 
نتصرف فيها ك كان القدماء يتصرفون فيها ) فقياسًا على هذا نحن بحاجة إلى فلسفة 
إسلاميةجديدة نصوغها نحن مستفيدين من أقوال الأوائل ما وسعنا ذلك » وغترمين 
اجتهاداتهم ما وسعنا الاحترام . 

بل نقبل بكل امة على صياغة جديدة للفكرالفلسفى الإسلامى تستدعيه حركة الحياة 
المعقدة التى نحياها » وتكون آبسط فوائد هذا الفكر بث روح التجديد فى الباحثين .. 
والتهاس النصح من تراثنا لإصلاح حاضرنا ومستقبلنا إصلاحًا جذريّا ء ودر بور جديدة فى 
أرض ( الإيمان ) نواجه بها عواصف الرياح الوافدة كلا هددت أو رَعْرَمَّث اليقين فينا أو فى 
الأجیال التى تأتى بعدنا. 

بی أن ا م ا ارو د ق اا ر ر ا غات 
إنشائية أو تصورات حالة .. إنا هى تمشى مع تقدم العلوم .. تلك العلوم التى من بينها 
الطب النفسى الذى من أهم نواميسه ( الحلاج الروحى ) لسلاكتعاب والخوف واتقاق 
والاضطراب .. ونحو ذلك غا ينعكس على فسيولوجيا الجسم انعكاسًا مباشرًا . 

وسأضرب تطبيقًا هذه الدعوة مثلين اثئين على ما يجب أن نذهب إليه ونخب فيه. 
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فمن المفروض أن نواصل السير مع فلاسفة المسلمين ف المشرق والمغرب وأن نتحدث 
عن شخصيات لامعة وذات بريق أمثال الغزالى وابن طفيل وابن باجه والرازى والسهروردى 
وإخوان الصفا ونصير الدين الطوسى والشيرازى .. وأضرابهم غير أننا نكتفى بإحالة القارئ 
على هذه المواصلة ونتفرغ الآن لتقديم ثلاثة أفذاذ من فلاسفة ا منهج العلمى الذى يوشك أن 
یکون منهښًا معاصرًا ونعنی بہم جابرًا بن حيان ونزعته التجريبية ثم مسکویه وفلسفته فی 
الأحلاق - فهو فيها رائد عظيم وابن خلدون وفلسفته فى الاجتماع وفلسفة التاريخ - وهو 
أيضًا فيه) رائد عظيم والثلاثة يذكروننا بالفلسفة يام كانت تضم تحت جناحيها أبتاء ها من 
العلوم الجزئية واحتيارهم يحقق شيئًا احر غير الوفاء هم) هو أنها - أى هذه الدراسة هيا تهرب 
بنا إل منطقة فى تراثنا ا معرنى نجدها أكثر راحة من الأبحاث التى كادت تأخذ طابعًا منذ 
دأبنا معًا تحت راية القرآن الكريم ثم الكلام ثم التصوف لا نكاد نتجاوز ال منطقة المعسرفية 
العليا .. هى بطبيعة ا لحال ليست كل شىء ٠‏ فكل من الثلاثة أمة وحده حارج النسيج العام . 
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١‏ - جابر بن حيان ونزعته التجريبية 

© من أعجب الأمور بالنسبة لى أن بدايةتعرفق على هذا العام الكي] وى الأشهر الذى ) 
تکد جامعات آورویا حتی القرن ا لخامس عشر تعرف سواه فى علم الكيمياء » وتنكب على 
مصنفاته درسًا وتمحيصًا وتجريبًا - أقول من أعجب الأمور أننى تشرفت بمطالعة وجهه وأنا 
أبحث فى نشأة التصوف الإسلامى » وبخاصة فى عهدها الأول » حيث قرآت عند فيليب حى 
أنه أول من مل لقب (الصوف )[ تاريخ العرب ترجمة نافع ج ۲ ص ٥٥١‏ ] . 

وسبًاه صاحب التذكرة جابر الصوف 1 فى التصوف الإسلامى لنيكلسون ترجةعفیفی ص ٠١‏ ] . 

وقال عنه لوى ماسينيون ( وردلفظ الصوف مفردًا لأول مرة فى النصف الثانى من القرن 
الفامن الميلادى إذ نعت به جابر بن حيان وهو صاحب کیمیاء شیعی کوفی له ف الزهد 
مذهب حاص به ) دائر ةا لمعارف الإسلامية مادة تصوف » ثم ازدادت معرفتى بجابر 
بمنشورات بول کراوس عنه . 

0 ونرجی الحدیث عن تصوفه وفلسفته بعض الوقت کی نقدمه للقارئ وهو فی خترره 
حیث يجری ( تجاربه ) .. فماذا نکتشف ؟ 

نكتشف آن هذا العام العربى هو أول من قدّم اكتشافه للمواد الآتية: 

. Agua Regia yÎ !لک‎ lll ۱ 

۲ - زیت الزاج آو حامض الکبریتيك ۸×14 مان8 . 

۳ - ماء العقد أو حامض النتريك Nitrie A‏ . 

. Nitrate of Silver حجر جهنم أو نترات الفضة‎ - ٤ 

٥ه‏ - وهو الذی ركب الزرنيخ . 

. وحجرالكحل أو الإثمد‎ - ٦ 

وغير ذلك كثير .. ونكتفى بتلك الأمثلة حى لا نتعب القارئ . 

ويتأسس منهجه العلمى على قوله : « إننا لا نبحث فى خواص الأشياء إلا بعد امتحان 
وتجربة فا صح قبلناه » وما بطل رفضناه ( كتاب الخواص الکبیر من ختارات كراوس 
ص ۲۲) . 
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فحتى ما قرا لغيره فى هذا ا لخصوص موضرع على حك التجربة التى يمارسها 
بنفسه ( بالتدريب ) وهى اللفظة التى تعادل ما نقصده نحن الآن بالتجربة . 

ونحن نعرف ف العلوم مثلاً ( فرض آفوجادرو ) وكيف أنه ظل فرصا حتى تأكدت 
سلامته › وعلی نفس الوتیرۃ کان جابر یضع الفرض تارا ( للتدریب ) آن یأخذ بہا أو يتخ 
عنها . فإذا كانت الأول أصبحت حقيقة علمية ها الالحترام . 

وقد ظل هذا التفكير الاستنباطى مدار البحث العلمى فى فجر النهضة العلمية الأوربية › 
وهكذا يكون جابر فى القرن الثامن الميلادى قد أرسى قواعد منهج أخذ به الغرب فى القرنين 
السادس عشر والسابع عشر . وقمة هذا ال منهج عندعالمنا صريحة فى قوله : (..وقد عملته 
بیدی وبعقلی من قبل » وبحشت عنه حتی صح » وامتحنته فا كذب ). (القالة الفانية 
والثلاد ثون فی ختارات کراوس : كثاب الخواص الکبير . 

وهو كفيلسوف يؤمن بأن العلم بالشى فرع عن تصوره .. وكان ذلك سببًا من أسباب 
امتمامه ( بالتعريفات ) حتى ( ينظر إليها كل ساعة ليعلم مدا ر أهم ماف الباب الذى هو 
موضع النظر ) ولو آننا استفدنا منه هذا الجانب فى جدلنا وحوارنا لر منا أنقسنامن 
الاحتلافات التى ربا كانت ستوفر علينا الجهد » فتحديد المصطلح تحديدًا جامعًا يضيق 
شقة اللغلاف أو قد يبعده تمامًا . 

وابتدع جابر منهجًا آخر .. لعل أصدق ما يمثله ما نطالعه كل يوم عن الأرصاد الجويةء 
التى تصنع الحكم بناء على الظواهر وا لمشاهدات التى أنتجت نتيجة بعينها فى مرحلةسابقة 
كالضخط وحركة الرياح وقيا س الحرارة والرطوبة .. ويعرف هذا اللون من ( التدريب ) 
بالاستقراء » وقد أطلق عليه ( تعلق المشاكد بالغائب ) ويرتكز عنده على ثلاثة أصول : 
المجانسة ومجرى العادة والآثار » وهنا تتداخل النزعة العلمية التجريبية بالنزعة الفلسفية فيقفز 
بنا قفزة رائعة حين يقول : ( ليس لأحد أن يدّعى بحق أنه ليس ف الغائب إلا مثل ماشاهد» 
أو فى الماضى والمستقبل إلا مشل ماف ( الآن ) إذا كان مقصدًا جزئيًاء متناهى المدة 
والإحساس . وكذلك لا ينبخى أن يستدل الإنسان على أن العام لم يرل من أنه م يدرك أحد من 
الناس ابتداء كونه » ولا على آنه ) يكن رجل إلا عن امرأة ورجل ؛ لأنه لم يدرك الأمر إلا 
كذلك من قبل آنه یمکن آن یکون وجود الناس متأخرًا عن ابتداء کون العام » ون یکون کون 
الإنسان الأول خالقًا لماعليه الأمر فى تكوين سائر الناس ) . 
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ويعلق أستاذنا الدكتور زكى نجيب مود على هذه المقولة قائلاً :« وأحسب أن جابرا 
قد صرر بهذه الفقرة السابقة حدود ال منهج التجريبى أدق تصوير ؛ فمن المشامَد لا يجوز 
الحكم على مال يُشاهد إلا على سبيل الاحتهال .. لا على سبيل اليقين . لكته إذا م يكن من 
ا لجائز القطع بوجود الغائب على أساس الحاضر المشاهَد فكذلك ليس من ال جائز إنكار وجود 
الغائب ما دام هذا الغائب أ يقع فى نطاق ال خبرة وا لمشاهدة » و إلا لانحصر الإنسان فى حدود 
سه هو » أو فی حدود ما تناهی إليه خبره .. ولزمه آن ينكر وجود أشياء كثيرة وهی موجودة [٩‏ 
جابر بن حيان سلسلة أعلام العرب العدد الثالث للدکتور زکى نجيب مود ص ۷۳] . 
الجانب الأخلاقى فى نظريته المعرفية : 

شىء هام نلحظه ف مكونات رؤية هذا العا المسلم الجليل » وينبغى أن نتواصى به » 
وأن يشيع فى أجوائنا البحثية هو نظرته إلى أحلاق العام » وهی تنتشر فی ثنايا آراثه أنه 
لا يريد آن يأحد سمت الواعظ المباشر .. ولحذا اكتسبت قيمتها التربوية التى يمكن أن يفرد 
ما جھدخحاص لنحها ما تستحق من تکریم واهتام .. کا آنا فی نظرنا ترد على من يتهمون 
العلاء بالبعد عن السلوكيات بدعوى أن ذلك من عمل آأصحاب العلوم الإنسانية النظرية › 
وف رأينا أن البعد الأحلاقى عند جابر امتداد لنزعته الصوفية . 

١‏ - فهو يوصى الباحث باحترام خصمه وعدم التخلى عن جعل الرد على الحجج بتفنيد 
تلك الحجج » وترك ذلك ضرب من الحماقة والجهل [ كتاب التجمیع غتارات کراوس ص ۳٠۳‏ ] . 

۲ - ينبغى أن يتحلى العام با لمخابرة والصبر » وأن يتخذ فى ذلك سيل الأممسل 
المحجدد» فذلك یبتعد به عن الیأس » ویستشهد بقوله تعالی  :‏ ولا تیاسوا من روح الله إنه 
لا يیأس من روح الله إلا القوم الكافرون ) . 

۴ - وهو يوصى بتقدم العلم النظرى على العلم التطبيقى ( اتعب أولاً تًا واحدًاء 

٤‏ - وجرص جابر على توصية أرباب العلوم بالتكتم والتخفى » وإذا ابتدا العام 
بالكشف والإفصاح عا وصل إليه فيكون ذلك بحذر كالوعاء حين تضع فيه أكثر ما يطيق 
( لأن العلم يا أحى - لا يحمله الإنسان إلا على قدر طاقته وإلا أحرقه كا لايقدرالإناء 
والحيوان آن يحمل إلا بقدر طاقته وملثه .. وإلا فاض ورجع بالذل والعجز . 
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٥‏ - وتستمر وصاياه فيم) يتصل باخحتيارات العام ء فساختيار المختبر (ا لمعمل ) جب أن 
يكون فى مكان معزول › واخحتيار الناس للصداقة ةَ جب أن يكون بتسحفظ لأن ( الکےاوی ) 
ینبغی ألا يتصل إلا بمن يثق فيه . . وف النهاية عليه ألا يتسرع ف إعلان نتائج بحشه إلا بعد 
التيقن بوصوله إلى الكمال . 

E GOS 

® يبلغ تقدیره لل للفلسفة ودورها فق ترقية العقل مبلعًا عظيًا حتى ليكاد يدنو بالفلاسفة 
من مراتب الأنبياء فى آزمانهم »( فمن أغفل فضل الفلاسفة فهو راس مضمحل إلى أسفل 
داتا) . 

وعنده آن سقراط هو أبو الفلاسفة جيعًا » ويناز بدرجة من الاعتدال ف توجهاته 
لا يدانيه فيها أحد. 

© ويلخص جابر أصول التفكير الفلسفى فى المبادئ الآتية 

. -أن الأشياء إمّا قديمة أوحدثة‎ ١ 

۲- والقديمة والمحدثة لا تخلو من أن تكون مرئية أو غير مرثية . 

۳ - والمرئی وغیر المرئی لا بخلو من آن یکون مرکبًا آو بسیطًا . 

٤‏ - وآن جزء ا مركب ليس هو كمثل المركب ولا بكم به عليه » ون جزء البسيط 
کالبسیط وحکمه حکمه . 

٤ N A E 
والحرمية » وهنا ينتهى إلى نہاية تستحق التسجيل لمغزاها فى فكره الشمولى ( لا يمكن أن يكون‎ 
شىء لا نهاية له - لا جرمًا ولا فعلاً ولا قوة ) » ونهاية أخرى ( ينبغى أن نعلم بالضرورة أن‎ 
العلة قبل المعلول بالذات ) ثم ينتهى نہاية أقصى حين يقول ( الكائن الذى م بزل لا يبطل‎ 
ولا يضمحل ) بمعنى أن الكائن إذا كان أزليًا غير ذى بداية زمنية كان أبديا لا يطرأ عليه‎ 
. تغير ولا يزول ) .. وبہذا يكون قد أخذ بأيدينا إلى ( الألوهية)‎ 
الوجود المطلق لا يخضع لما تخضع له الموجودات الجزئية التى تتناهى ؛ فهو منز عن‎ © | 

الكم وإلكيف وا لكان والزمان والفعل والانفعال وغير ذلك ما تميز به الأشياء . 
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@ ویمضی جابر فی الحدیث عن الحوهر والعرض»› وإ لحركة والسكون » والحياة وإ لموت»› 
وإلزمان » والفعل والانفعال ويضع من القواعد ما يلزم طالب الفلسفة أن يتقنها حتى يستطيع 
أن يخوض غبار هذا العلم الدقيق . 

ومن أجل ما كتب آنك تستطيع أن تناقش الفيلسوف الملحد أبن كمونة صاحب الشبهة 
الشهيرة والذى سنتحدث عنه فى آحر كتابنا هذا ء فلقد دحضه جابر تحت قضية ( العلم ) 
وكيف يكون إذا افترضنا - كا فترض ابن كمونة - أن العام مؤلف من كونين فلا يخلو 
الکونان من أن يکونا ؛ 

١‏ - ما أن حيط كل واحد منهها عل بذاته. 

۲ - آلا حيط ئ منه) علا بذاته . 

وتستمر مناقشته فى سلاسة رائعة لنتائج بعد نتائج ثم يلتقط بعد ذلك زاوية ( التناهى) ء 
ثم زاوية ( الاتصال والانفصال ) ثم زاوية ( الكيف ) و ( الكم ) وينتهى فى النهاية إلى رفض 
وجود إلمين رفصا جازمًا مدعبًا بالقواعد العقلية الراسخة . 

Hk 

إننى لا أملك إزاء هذا العا الفيلسوف إلا شعورًا بالافتخار بعروبتى وإسلامى » فلم 
يخالحنى شك للحظة وآنا أقرا له أوعنه حتى آقدمه للقارئ فى عجالة أننى أكاد أقرأ لالحد 
فلاسفة أوروبا المحدثين أو المعاصرين .. فإذا أضفنا إلى هذا أننا بإزاء عبقرية ظهرت فى القرن 
الثامن الميلادى أحنينا الرأس إجلالاً لنبوغه وتفوقه. 

وإنی أنصح الباحثين من الشبان الذين لديم القدرة وإلاستعداد على تفهم أسلوب هذا 
العام أن يزدادوا منه اغترافًا » فهو غوإاص قدير ف بحار المعرفة . 


HEN 
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۲ - مسكويه وفلسفته الأخلاقية 

هو أحمد بن محمد بن یعقوب مسکویه أو أحمد مسکویه بن محمد بن يعقوب ولد فی نحو 
۰ه وتوف نحو ٤۲۰‏ ه-آى آنه عاش قرب قرن من الزمان . ومعثى اسمه رائحة المسك 
وهی مشك بالفارسية . 

بے 

وقد أطلق عليه العاملى لَقَبَ المعلم الثالث » وهو شيعى ممن يؤمنون بأولوية عل فى 
علافة المسلمين . 

وقد هيات له ظروفه أن يقضى الشطر الأول من عمره فى استمتاع ومو » وطمذا فهو حين 
يكتب عن ضرورة تأديب الصبية وطريقة يقة ذلك إنا يكتب عن تجربة . والشىء نفسه حين 
يكتب - وما أحوجنا إلى سماع صوته - عن كيفية تربية الشباب وإبعادهم عن الانحراف . 

ومسكويه عاش ظروفًا عائلية فی غاية السوء » فهو مترو من قبل والدیه کی بارس 
حياته دون توجیه » ثم يموت بوه وتتزوج آمّه بعدئذ وقد بلغت فوق الستين من عمرها برجل 
حقير الشأن . 

وقد ترك مسكويه ثروةً من المؤلفات نختار من بينها كتابيه الشهيرين فى فلسفة الأحلاق 
هما : ( هذيب الأحلاق وتطهر الأعلاق ) . 

وكتاب ( الفوز الأصغر ) . وله أيضا ( تجارب الأمم ) و ( السعادة) ورب) تكفى قراءة 
عناوين هذه الكتب لَِشدّ اهتامنا إليها لأننا بحاجة إلى إعادة النظر فى أمور شبابنا لأنم 
الأمل » ولأہم لوا لزمانِ غير زماننا .. وليس من شك أى أن العينّ الفاحصة الآن ثثكر 
مايجدث فى داحل المجتمع من انحدار نحو الرذائل وانطماس للقيم العلياء وأن هذا 
الانحدار عحدث الآن كالتيار المادر الذى يعجز المصلحون عن إيقاف تدفقه. 

فكأن التفاتنا إلى مسكويه ضرورة تربويةً نحتاجها قلل أن تكو ضرورة أكاديمية 
تتطلبها الدراسة » ونعتقد أننا قد أصبنا التوفيق حين وضعناه فى تخطيطنا ( لبداية جديدة 
للحوار حول الفكر والفلسفة) ؛ لأننا كا تعاهدنا من قبل ننتقى من تراثنا ماهو نافع لنا الآن . 

ان مسکویه آن نستمع إليه أكثر ما نتحدث عله » ولذلك ستكون غالبية 
ما يُطالعه القا رئ إا مقتطفات من کتبه منقولة هناء أو صياغة من جانبنا لبعض آرائه 
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بحيث يشعر القارئ بصفة عامة أنه يُطالع لكاتب معاصر .. ونعاهد بألا نلج إل التطويل 
حوف اللإملال. 

١‏ - على الرغم من وضسوح اهتمام مسکویه با الوا وهو يركز على الحنصر 
( الكَمْل ) فى التربية فإن المنهل الإسلامی آکثر وضوحًا . فالدین حصن ینبغی آن نْحَصنَ به 
الشباب » وا لير كل انير فى السعادة التى نحصل عليها إذا تطلّعنا نحو اله سبحانه وتعالی . 
وليس معنى هذا مجاراته للصوفية فى الانعزال والانطواء بل إنه يرى ذلك اية العجز » فالرجل 
الفاضل برل معركة ا حياة ويواجه يره ا وشرّها فى بسالة » جاعلا السيطرة لقوة العقسل أى 
( النَفْس الناطقة ) ف تقسيمه النقسى . 

- النفس عنده واحدة ولكنها ذات ثلاث قوى : 

قوةعاقلة › وقوةغاضبة » وقوة شهوية. 

والقوةالعاقلة إذا اعتدلت نشاث عنها الفضيلة الأول التى هى الحکمةولی ا 
السمّه واليَلّه . 

والقوة الغاضبة إذااعكَدَلّث ناث عنها الفضيلة الثانية وهى الشجاعة التی هى وط 
بين التهور وا لبن . 

والقو ةالشهوية إذا اعتدلت نشت عنها الفضيلة الثالثة التى هى العفة وهى وس بين 
الشره والجمود. 

وباعتدال هذه القوى الثلاث تنشأ الفضيلة الرابعة وهى العدالة التى هى وسط بين 
الإفراط والتفريط . 

تلك الفضائل الأربع التى تسى الفضائل الأحلاقية أو العملية .وباجتهاعها يتحدد 
ا خط الفاصل بين الفضيلة والرذيلة . 

وهذه الوسطية ثُذَكّرنا كا قلنا من قبل ف موضع ساب بقول سقراط الفضيلة وس بين 
طرفين » وبذَّكرنا فى ذات الوقت با منهج القرآنئ الذى نتلو فيه أمثال هذه الآيات الكريمة . 

. ولا تجهر بصلاتك ولا تخافت با وابتغ بین ذلك سبیلاً)‎  - ١ 

۲ - $ ولا كَل يد مغلولة إلى نيك ولا تبسطها كل البسط فتقعد ملومًا حسورا . 
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. ) لکیلا تازا علی مافاتکم ولا تفرحوا با آناکم‎ ٣ 
فروح الإأسلام تدعو إلى الاعتدال أى لا إفراط ولا تفريط » وتكره التشدد عندطرف‎ 
واحد ؛ كمايصنع المتطرفون وا لمتشددون وا متعصبون ممن نشهد لمم الآن ناذج صارخحة‎ 


ومتلفة . 
الفضيلة الفلسفية : 


هى الحكمة العلوية التى تناسب النفس الناطقة » فإن تلك النفس بطبيعتها تتشوق إلى 
اللوم والمعارف لألٌ فى ذلك كماما واستك اما . 
معنى السعادة عندمسكويه : 

يظن بعض الاس أذ القوة الناطقة م توب إلا لكى تسر فى طرائق جب ا نافع 
المادية واللذات الحسيّة .. هؤلاء هم الرعاعٌ وا لَه الذين كرّذوا من أصالة الرأى واتّبعوا 
شهواتهم الميسمية » وهم لا يعلمون أن سعادة الذنيا فى الحكمة النظرية والعملية. 

إن ا حصو على الآراء الصحيحة » والوقوف على احق ائق ليطمثنّ القلبٌ ويبدد ا رة 
فتحصل اللَذة الروحية والفرحة النَْسية .. وهى أكثر بقاء من كل اللذائذ .. بل ربا لاتزول - 
ذلك هو منتهى الآمال عند ذوى النفوس النبيلة . 

وتتم السعادة باجتاع الحكمة العملية مع الحكمة النظرية . 

والفيلسوف الحق فى نظر مسكويه هو مَنْ َع بين حكمة عِلمية يغرف بها حقائق 
الأشياء . أى على الوجه احق » وبين الحكمة العملية التى تتهيا فيها انف لكى تكودّ جيلة 
تصدر عنها الأفعال الحميلة .. وفى عاورة المأدبة لأفلاطون يرتقى بنا من الال الحسى المتكثر 
إلى ا لجال البعيد عن الاشتهاء إلى ( جال الفعل ) ثم إلى جال (الفكرة ) الباعثة على الفعل 
ا لجميل ثم إلى ( الال المطلق ) . 

وقد بعث الله الأنبياء عليهم السلام كى يقودوا الإنسان إلى الوجهتين المعرفة الحقة » 
والتخلّق بالفضيلة التى لا يصدر عنها إلا الخير . 

وتكون السعادة هى الغاية القصوى من هذا كله. 

وهكذا نحس باستفادة فيلسوفنا من المصادر اليونانية ومن الحو الدينى .. ويمزج بينها 
فة خاد 
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علم الأخلاق وأ همیته عند مسکویه : 
يشتغل مها » وذلك لألّه ينصب على جوهر الإنسان وسلوكه باعتباره أشرف ا لموجودات على 
الأرض . وحيث إن العلمَ يستمد قيمتّه من موضوعه وعلم الأحلاق المختص بهذا ا جانب فهو 
أشرف العلوم . 

إن مناط التكليف الإلهى هو العقل » ويبلغ الإنسان القّزْبى من الله بمق دار ما يصل إلى 
الكال العقلى . أا إذا بَعُدَ عن العقل واتّبع فى سلوكه جه وشهوته فإنه ينحط إلى الدرجة 
الحيوانية مبتعدًا عن جوهر الإنسان . 

والإنسان مسغولٌ عن سلوكه لان القدرة الإمية مسشولة فقط عن حَلْقّه وإيجاده» 

e 1 

فتهذيب المرء يعود إليه لا إل غي » وإدراكه للمسلك الذى يؤدى إلى الكمال مرد إليه 
وحده» فکال الفَرَس - مثلاً - هو فى هيئته وسرعة عَذوه وإذا نقص عن درجة الكمال فى هذه 
وتلك صار قرب إلى «الحار» . 

وكالٌ التّجار هو فى إتقان صنعته فإذا قَّدذلك صار إنسانًا عاديًّا ولن يكون فاضلاً 
نجار » ولن حقق المهمة التی كرس وجوده ها . 

والكمال كمالان .. لأنه يرجع- كا قلنا - إلى قوتين - قوة عالة يشتاق بها إلى ا معرفة › 
وقوة عاملة تنظم الأمور وترتبها .الأولى تأخحذ بيده إلى أن ( یصیر نی العلم بحيث يَصدق 
ره » وصح بصیرتّه وتستقیم ریته » فلا بلط فی اعتقاد . ولا يسك فى حقيقة .. وینتهی به 
العلمُ با موجودات إلى الله .. فيثق فيه ويَسكَنٌ إليه وتذهب حبرتّه . 

أما الكمال الثانى والعمان فهو الکا ل الى ومبده ترتيبٌ قواه وأفعاله ا لخاصة حتى 
تسا فيه هذه القوى ولا تغالب » ولذا يَصدّر عنه العمل منظّا مُربّبّاء وتتآلف .. وهى على 
والذى به تتحقق هم جميعًا ( السعادة ) المشتركة تماما كا حدث فى داخل الشخص الواحد : 
فإدارة الإنسان الفرد كإدارة المجتمع كاعر الفارابى - فى مدينته الفاضلة. 

وهكذا يمكن القول إن العلم مبدأ والعمل تمام 1 التهذيب ص ٤۸4/٤١‏ ]. 
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الأخلاق بين الفطرة والاكتساب : 

برف مسكو يه الق بأنه ( حال للنفس داعية ما إلى أفعا لما من غير فكر ولا روية ) . 
وهذه الحال تنقسم إلى قسمين : 

۱ - طبیعی من أصل المزاج کالإنسان الذى يغضب لأى سبب . 


ا تفاد بالعادة والتدريب » ويعود إلى الرويّة والأناة والفكر » ثم يستمر على ذلك 


حتی يصیر مَلَکَةَ وخلقا . 


وهكذا ل يقع فيلسوقا فى حطر القول با هناك أناسكا آشرارًا بالفطرة فلا 
يساءلون » فضلا عن تعذّر تهذيبه م » وترتيبًاعلى ذلك يقع الناشغة فى منطقة الإهمال ء 
ورمون من كل توجيه ينظم استقبا هم للحي اةبقية أعهارهم . فلجوء مسكويه إلى 
( الاكساب )» وإعطائه آهميةً قصوى آتاح بل أوجب التوجيه حصوصا فی سن مبكرة أى 
للأحداث والصبيان وإذن فقد جَّم مسكويه بين الاستعداد للتقبل من ناحية وبين التجربة من 
ناحية أخرى .. وعن اقتران العنصرين يتساءل مسكويه : كيف يمكن أن أسعى لتعليم فرد ما 
ل تكن ارب الفكرية صاللةً لبذ البذور ؟ 

إن مَنْ جحد ذلك كمن محرث فى البحر .على أن الإنسان بطبعه قابل المتعليم ء فليس 
هناك خير بالفطرة وشرير بالفطرة .. صحيح أن هناك من ينفعل ف سرعة لأتفه الأسباب 
وهناك من يضحك ملء شدقيه أيصًا لأتفه الأسباب » وهناك مَنْ يخلبه الحزن بسيب شىء 
لا يستحق الحزن .. ولكن هذا كله راجع للمزاج الفطرى .. وهى مع ذلك قابلة للتوجيه 
والترشيد لو أحسن تثقيفها العقلى . 

والااحتلاف بين الناس فى تقبل الأحلاق اححلاف درجی لأ الناس لیسوا سواء فى 
درجات استعدادهم . ونحن من جانہنا نری آن لکلام مسکویه وکیف جع بين القطرة 
والاكتساب وضرورة تقويم كل منه) فى الناشئة - لذلك كله قيمة كبيرة جدًا عند علماء التربية 
الحدثين » بل ف أوساط أحرى كعلهاء الجريمة » وكاب الرواية والقصة .. وغير ذلك ممن 
يتعرضون ذه الموضوعات . 
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تناول مسکویه للتنضس : 

رآینا ق مستهل هذا الحدیث اهتمام مسکویه بالتّفس » وستری بعد قلیل مواصاّعه هذا 
الاهتمام .. وها أمرّ متوقع فلا يكن لعالم فى الأحلاق آن يَعْمَّل ا جحانب النفسئ .. 

وقد نجد بین مسکویه وابن سینا قواسم مشتركة فی کلامهما عن الس حتی لقد نجد 
المصطلحات ذاعها تتردد عند كل منها . ولكن يمى أن اب سينا تَوقف عن مواصلة موضوع 
النفس كمدخل لعلم يكاد يكون جدي دا هو علم الأأحلاق ذلك العلم الذى يُعَدٌ مسكويه 
بحق رائده الأكبر فى فلسقة المسلمين ء» بل لا نبالغ إذا قلنا .. و حارج البيثة الإسلامية . 

النفس عند مسكويه تناز عن الجسم » فهى مختلفة فى طبيعتهاعنه » وف مطالبها بل أكثر 
من ذلك هى من عالم آخر غيرعال المادة التى منها الجسم » وهى متطلعة إلى العودة إلى مصدرها 
الذى صدرت عنه آم الجسم فيآله إلى الفساد والانحلال . 

وهذا فا مفكرون الحسيون الذين يعتقدون أن النفس جُزء من الجسم » وأا تى بفنائه 
مخطئون » بل وقعوا فی خط تال : أن المع ا لحسية ھی کل شىء وان کال اللّذات الس 
هوغاية السعادة » ثم وقعوا فى خط ثالث أنهم جعلوا النفس الناطقة - ذات المهمة الشريفة 
أصلاً - تقود إلى اللذات الحسيةء ؛ فهى أشبه بالعبد المستخدم لتمهيد الطريق أمام التفس 
الشهوية كى تنالّ حظوظها فى الكل وا شارب والمناكح ٠‏ فهى أجير موطف لاإعداد المرافق 
هذه الرغبات » وتبعهم فى ذلك جهو من الرعاع وا لهال والسقاط [ ص ٠١/٠١‏ ] ويصفهم 
مسکویه بانیم يشبهون مجموعات من الخنافس والديدان وصخار الحشرات واهمَج من 

a .‏ رر 

الحیوان.. ثم صرح : 

١‏ إن عظمة الإنسان تكمن ف ابتعاده عن اللذات الحسية » والاقتراب من المتعة الذهنية 
واللذة العقلية ء لأن كمال الإنسان فى التشبه بالملاثكة أو بالآهة على قدر طاق ا 
عندئذ یکون سيدا لا عبِدًا ! 

إن إشباع الجسم بالغذاء مطلوب فى حدود تحصين الجسم من المهالك فهو وسيلةٌ 
لا غاية .. فإذا انقليت الآية حَدَنّث الَامةٌ الكرى ! 

وإذا كان الفلاسفة يذهبون فى الصفات إلى ذاتية وعصارضة » فإنه إذاقَّسَدَت الصفات 
الذاتية فَسَد الوجود كله .. لأنبا جوهرٌ هذا الوجود . 
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والأبعاد الذاتية للجسم طول وعرضش وعم آمّا حرکته آو سکونه » بیاضه آو صفاره 
فلك قات عارضة وهی ليست شروطًا أساسية فى وجود الشىء . 

قد تنال هذه العوارض اهتا م أصحاب العلوم الطبيعية لكنها فى دائرة الأحلاق 
مستبعدة» لأننا هنا نرکز على الإنسان الکاثن بعقله وبحریته وپإرادته وبتقدیره وباختیاره .. 
ومن هنا ترتبط ( الأحلاق) با لجزء الناطق من النفس › ويترتب على كلام مسكويه أن (الحرية ) 
ليست مِنْحَةّ من أحد ؛ لأنہا مطلب ذاتى متصل بوجود الإنسان ذاته . فلكى نحكم على 
الإنسان حرا كان آو شريرًا جب أن نبحث عن ( إرادته ) فبغياب الإرادة يخلو الفعل من كل 
عنصر أخلاقى حتى لو جاء هذا الفعل متفقًا مع القانون الأحلاقى .. فالإرادة سمَّة ميزة 
للانسان عن الحيوانات التى ليست كائنات أخلاقية لأنها تعمل وفق طبيعتها وحيلتها 
واندفاعها الغريزى . ونحن نضيف إلى ذلك أنه هذا جعل الإسلام حد العبد ى العقوبة 
نمف حل الح لأن إرادة العبد ليست مملوكة له بكاملها. . وإنا يعود جز منها إلى سيده » 
ويصدر افير عن الإنسان من جهة غير التى يصدر عنها الشر فلكل من احير والشر قوی 
خحاصة ہا » ولکن لیس معنی هذا فی رأى مسكويه استقلال هذه القوى بعضها عن بعض › 
بل هى وإن تعددت فإن النفس آشبه بشجرة هما ثلاثة آفرع : : فالفرع لا وجود له إلا بالشجرة 
فهى الأصل الواحد للجميع أو هى ( النفس الأم ) .. ولكن ما هو أصل التقسيم الثلاٹى عند 
فيلسوفدا ؟ 

(1) القوة التى يكون بها التمييز والفكر والنظر فى حقاثق الأمور وهى القوة الملكية والتها 
الدماغ . 

(ب) القوة التى يكون بها الغضب » والنجدة والإقدام على الأهوال والشوق إلى 
التسلط .. وسميها القوة الشبعية وآلتها القلب . 

(ج) القوة ١‏ لتى تكون بها الشهوة وطلب الغذاء والشوق إلى التلذّذ فى ا مكل والمشارب 
والمناكح وغيرها من ضروب اللذات ويسميها القوة « البهيمية » وآلتها الكبد وهى كا 
ا E‏ 


ا و TT‏ 
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داحل الكيان الإنسانى » والصراع وفهمه مسألة ضرورية فى التحليل النفسى » وف العمل 
الأدبى » وف الموقف من الجحريمة. .إلخ ما نقرأعنه أو نعيشه فى مجتمع › الفرد ) فيه لا يعيش 
وحده بل وسط ( الآحرین ) الذين جب أن حرص على مودعم وق هذا يقول الرسول ب : 
« ألا آنبتكم بأحبكم إل وأقربكم منى جالس يوم القيامة : أحاسنكم أخلاقًا الموطأون أكناقًا 
الذين يألفون ويؤلفون› . 

ويرتب الفيلسوف الأحلاقى على هذا التقسيم الللاثى ما يمكن أن يسمُى ( سياسة ) 
النفس . فمتى كانت النفش الناطقة ( العاقلة ) معتدلةً وشرقها إلى المحارف الصحيحة 
- لا المظنونة - حدثت عنها فضيلة العلم وا لحكمة .ومتى كانت حركة النفس البهيمية معتدلة 
ومنقادة إلى النفس العاقلة حدثت عنها فضيلة العفة والسخاء » ومتى كانت حركة النفس 
الغضبية معتدلة مطيعةً للعاقلة فلا میج عند آی سبب حتى لو كان تاتيا كات عنها فف اة 
الحم والشجاعة. 

ومن جموع هذه الاعتدالات الثلاثة تنشأً فضيلة ( العدالة) [ص ۰۱۹ ۲١‏ ] أى التى 
غدل بين القٌوى الثلاث › وتحول بينها وبين اميل وَحْدها تاركة أخواتما . 

وی حلل فى هذا البنيان بده كله بالانيار ويتحول الإنسان من احبر إلى الئّر» من 
ا لحكمة إلى الجهل » ومن الشجاعة إلى ابن أو التهور » ومن الممَّة إلى الَرّ أو البلادة . 

وهنا پسوق مسکویه تشبیًا طریفًا « هذه النفوس الثلاث آشبه برجل صیاد یرکب دابته 
ومعه كلبه ( الرجل = العقل » والدابة = الشهوة » والكلب = الغضب » فإذا كانت القيادة 
للرجل استطاع الحصول عل غایته وان ری بین مطالبه ومطالب دابته ومطالب کلبه .أا ]ذا 
كانت القيادة للكلب أو للدابة فلا يقدر أن يصيد ويتعرض للأخطار . . إذسرعان ما تلجأ 
الدابة إلى المحشاء ئش الخضراء لتشبع معدتها منها غير عابئة بالأودية والسدود التى تعترض 
طريقها » وعندئ قد يسقط الفارس ويلْمَّى حتقَه » أما الكلبٌ فقد يتوهم أن صيدًا هنالك 
فيسعى إليه ويججر الفارس والفرس إلى المهالك والأحطار» . 

ثم يتوسع مسكويه فى الأمور بصورة أدق وتفاصيل أكثر فيبين ماتعت الحكمة والعفة 
والشجاعة والعدالة.. من صفات تمتد إلى أعمق أعياق المجالات الحياتية .. فيْعَّف العقَّةَ 
تعرقًا یُمیّزها عن غیرها ویوضح مدی جدواها لسعادة الإنسان أو شقائه - إن طبقنا مفهوم 
المخالفة » عند تقدير ا جاتب الموجب وما يقابله من السلوب . 
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ویتابع مسكويه أبحاثه فى تفاصيل نظرياته الأحلاقية فيتحدث عن : 

. طبيعة الفضيلة‎ - ١ 

۲ - والصور الزائفة للفضائل . 

۳ - والفعل بين الخير والسعادة . 

. واللّذة‎ - ٤ 

ه - وكيف نغرس الفضائل فى التشء . 

8 8 E 

کل ذلك فی عرض دقیی سیق لا یَمَل منه القارئ . ومذا إذا كانلى وآنا آنادى ببداية 
جديدة للحوار حول الفكر والفلسفة أن أقترح : ضرورة إعادة قراءة هذا الرجل قراءة متمهلة 
وتقديمه للنشء وللشباب بل للكبار » على أن تنهض بذلك جبهة مسثولة فى الإعلام أو الثقافة 
أو التربية والتعلیم آو منھم جیا بعمل کتیب أو کتیبات پسهل توزيعها على طلاب 
المدارس بل على جميع الناس .. إنما ثورةٌ إصلاحية كبرى .. يصح أن نشير إليها قائلين : حقًا .. 
من هنا ینبغی آن نبدآ.. فهل نحن فاعلون ؟ 

ذلك لأن حديت الرجل ( إنسانى ) بالدرجة الأولى وليس موقوقًا على عصر بعينه . 

إن مسكويه رجل كل العصور . 

Heke 

على أننا لا نحب أن نغادر هذا الرجل العظيم دون أن نقول شيثاً عن منهج تناوله » فقد 
ما طرقه له أصل فى الكتاب وإالسنة. ولست أطلب من القارئ سوى أن يقرا هذه النصوص 
القرآنية أو الحديثية ثم يكلف نفسه عملية الربط بينها وبين الرجل . وفضلاً ع) سقناه من 
نصوص ف تضاعيف البحث نمدم مايل كمناذج نطلب من القارئ أن یستخرج بنفسه ما 
يماثلها من القرآن الكريم والسنة الشريفة . 

هل يستوى الذين يعلمون والذين لا يعلمون ) 

ويرفع الله الذين آمنوا منكم والذين أوتوا العلم درجات € . 

ولا تس نصيبّك من الدنيا) . 
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ولا تتبعوا الشهوات ) . 

# فل مَنْ حرم زينة الله التى أخرج لعباده والطيبات من الرزق ) . 

# وکلوا واشر بوا ولا تسرفوا ). 

وتعاونوا على البر والتقوى ولا تعاونوا على الإثم والعدوان ) . 

© وقال ب « آلا أخبركم بأحبكم إلى وأقربكم منى مجالس يوم القيامة أحاسنكم 
أحلاقًا الموطأون أكنافا الذين يألفون ويؤلفون» . 

٠ ©‏ ليس الشديد بالصرعة إنا الشديد مَنْ يملك نفسه عند الغضب ) . 

@ « المعدة بيت الداء والحمية رأس الدراء » . 

© « ما ملا امر وعاءَ شرا من بَطنه» . 

6 دنا بُعِئْت لأعم مكارم الأحلاق » . 

والأمثلة كليرة لا تقع تحت حصر . 
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۳ - ابن خلدون وفلسفته التاريخية والاجتماعية 

ولد بتونس عام ۲ہ وما زال بیته موجودًا بہا حتی الآن .. وکان جه قد هاجر مع 
لفيف من آهل حضرموت إلى الأندلس ونزلوا فى أشبيلية وكانوا فيها ذوى شأن على مر الأيام 
ولك احداثا رغمهم على الانتقال إلى تونس ويصبح جد من اقرب الناس إلى سلطانما . 

وكأن عرص الأسرة للانتقال والقربٍ من الرياسة والبُعْدٍ عنها عادةًيرثها ول الدين 
عبد الرمن بن محمد بن خلدون الحضرمى الكندى - عن أهلهء فقد أت به ( تجارب) 
الساسة حين تعاطاها » والسياسة ف ذلك الوقت معفوفة بحلاوة الصعود ومرارة المبوط وقسوة 
النفى والتشريد آحياتًا » فهو يصل إلى آن يكون واليّا مراكش ف واحدة من تنقلاته » ولك 
حسّاده یکی دون له فیطرد من مَنصیه » ویلجأ إلى تلمسان ویستقر بها ثم منها إلى قلعة أولاد 
سلامة حیث پرگز همه فی الدَرْس والتأليف » ويضع كتابه الأشهر ذا المقدمة الأكثر شهرة 
( اليبر وديوان المبتدأ وا لبر فى أيام العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم من ذوى السلطان 
الأكر ) ولك الام لا يطول به حيث استقر فيخرج إلى مصر فى عهد ا ملك الظاهر ويقوم 
بالتدريس فى الجامسع الأزهر ؛ ثم يلل قضاء المالكية بمصر » ويؤدى عملّه بنظافة وهر 
وشموخ » الأمر الذى أغضبَ عليه الحكام نتيجة وشايات الفاسدين أصحاب الحاجات 
والراغبين فى ( التسهيلات ) فيغْزل من القضاء » ويخرج مع الجيش المصرى المسافر لمحاربة 
التعار ويسر » ويعْجَبُ تيمورلنك التتری بعذب حديثه وسعة‌علمه فیقربه منه » ولک 
ابن خلدون ينتهز أو فرص ة للفرار » والعودة إلى مصر ويعود إلى منصب القضاء ويستمربه 
حتی وافته منیته عام ۸۸۰٩۸‏ ویدفن بالقاهرة وعمره ست وسبعون عامًا . 

هذه الحياة التى عرضنا جوانبَ قليلة منها تدل على آن الرجل )| بعش حياةً هانغة مستقرة 
فی مکانِ واحد» وها فرصت عليه التنقل بين بيشات مختلفة فى المشارب والأفكار » وعلّمته 
السياسة مغزى الأحداث وأسبابها الحفية والمعلنة » ونتائجها على الحكام والمحكومين.. إلى غير 
ذلك من دروس التجربة التى عاناها. كل ذلك قد ترك ان فی تکوین عقلیته وتو جه اهتاماتهه 
فلا عَجَبَ بعد ذلك أن يختار لنفسه طريق ( التاريخ ) و ( الاجتماع ) ليصبح فيا بعد عل 
عالمیا ى درس فلسفتيهيا » بل راثا يوصف بأنّه واضعههاعلى المستوى الإنسانى كله. وابن 
٠‏ خحلدون من الشخصيات التى يعود إليها الباحشون فى كثرة من موضوعات الفكر والأدب 
والعلم ليستأنس برأيه .. الأمر الذى يدل على ثقافته الموسوعية الواسعة . 


- 4 - 


مرن الطريف هنا أن نسوق ريه فى بعض جوانب الفلسفة حينا دَرَسها وبدأ يضعها فى 
دائ ٤‏ اهتاماته وهو ينهل من ثقافة عص .. ولَّسّمَع ما يقوله فى « مقدمته » عن ذلك : 

١‏ إن الفلسفة الطبيعية والإمية معتمدةٌ على علم ا منطق ولكن البراهين التى يزعمونها على 
مدعياتهم فى الموجودات ويعرضونہا ف معيار المنطق غير وافية بالغرض » لأنہا إما آن تکون فی 
المرجودات الجس| نية وهو ما يسموته بالعلم الطبيعى » وما أن تكون فى الروحانيات . 

فإذا كانت ف الأول فوَجْة قصورها أن ا لمطابقة بين النتائج الذهنية المستخرجة باحدود 
والأقيسة - وما فى الخارج .. غير يقينى. 

لأن تلك التتائج أحكام ذهنية كيه هامة والموجودات الخارجية متشخصة بموادها . 
ولحل فى المواد ما يمنع من مطابقة الذهنى الكلى للخارجى الشخصى .. اللهم إلا ما يشهد له 
ا لحس من ذلك .. فدليل شهوده ا لجس لا تلك البراهين. 

( ونحن نذكر القارئ هنا بنقد كانط للعقل ا لخالص » وعدم مطابقة الوجود الذهنى 
للوجود فى الطبيعة ) . 

کم پڊ ابن ادون : « ويمذا ينبغى الإعراُ عن النّظر فيهاء إذ هو من باب ترك 
لشم لا لا يعنيه » لاذ مسائل الطبيعيات لا ْنا فى ديننا ولا معاشنا فوجب علينا تركها ! 
وار ر ة أخرى : وإن كانت ف الروحانيات وهى الْسَة عندهم بالإميات فإن ذواعها 
مجهولة لنا كل الجهل ء ولا يمكن التوصل إليها ولا البرهان عليها » وقد صرح فقوم حيث 
ذهبوا إلى أن ما لا مادة له لا يُمكن الرهانٌ عليه » لان مقدمات البرهان لابد أن تكون ذاتية . 
وقد قال أفلاطون أيصا : إن الإفيات لا توصل فيها إلى يقن وإنا يقال فيها بالأخلق .. آى 
الن“ . 

وإذا كنا ننحصل بعد اللّعب الشديد على الظّن فقط فيكفينا الظن الذى كان أولاً ! 

فأى فائد قللاشتغال بهذه العلوم ونحن إن يعنينا تحصيل اليقين في] وراء ا لجس من 
الموجودات 

ثم ینتقل إلى دور المتطق الصوری وینتهی إلى أن ( قوانينه لا نجدى سواء فى الببحث عن 
العام الطبيعى أو فيا وراء المادة) 

« وما البحث عب راء الادة فهو بحت عن مور جهولةلنا لمكن الرقرف عابها 
بين المنطق الصورى أقيسته مستندة إلى مقدماته - وهی بالتالی لاہد أن تكون ذاتية . 
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فإذا التمسنا الفائدة من المنطق الصورى فلا فائدة فيه فى هذا ا لخصوص . 

أا بخصوص البحث عن المادة والعالم الطبيعى فلا يتسنى إلا با لمشاهدة والملاحظة 
والتجربة والاستعانة آحياتًا بتجارب الآحرين . 

وإذا فلا فائدة للمنطق الصسورى ف الحسالين » ولا ثمَرة رى من وراثه » غير آن 
ابن خلدون يعود ف ( ا لمقدمة ) يعلى من شأن المنطق ( فيراه ذا فائدة واحدة هى شخ الذهن 
ف ترتيب الأدلة » ويعين على ملكة الإتقان والصواب فی الججاج والاستدلال .. وبالتای تنب 
الوقوع فى الخطأً) . 

ومها يكن من آمر فنحن نسجل هنا مآخذ ابن خلدون على ا لمنطتق الصورى الذى ظلّ 
مھیمتًا على أوربا حتی آحریات القرن التاسع عشر ثم ووجه بحملة ضارية خففت من شأنه 
تماما . 

نحن إذّاآمام صوت جرىء يتصدى لنقد التراث الفلسفى ف عبادتين من أهم المباحث 
وما الإلميات والطبيعيات »› وهذا النقد - وإن کان تعبیرًا عن رآی شخصى - إلا أنه عندنا 
ذو أهمية فَصوى ؛ لاله يدل على حيوية ( العقل الإسلامى ) وانفتاحه وسا حته لتقل ( الرأى 
الآنحر )» ويدل ثانيًا عن أن ابن خلدون ذو طبع (ابتکاری ) یرید آن ينج لنفسه ثوا 
( معرفیًا ) تصنعه یداه › ولا یکون ثوبا تقليديًا لحمته وشداه من صناعة الاحرين . 

للل هذا لا تج ذا قفزنا لى غهاية البحث أن نج أنفسنا مام فيلسوف جديد 
ى موضوعين جديدين على المستوى البَشّرى هما فلسفة التاريخ وفلسفة الالجتماع . 

من هذا المنطلق رآينا ونحن ندعو إلى ( بدايةجديدة للحوار حول القكر والفلسغة 
الإسلامية ) آذ ندعو إلى اختيار منهج غير تقليدى فى الاهتهامات. 


فإن ابن خلدون فيلسوف ( يبتكر ) فلسفته .. ولا يسير على الدروب المعتادة . 


وهو من بعد ذلك يقدم لنا فی ( حياتنا الحاضرة والمستقبلية ) من المخزون التراثى أشياء 
ها منافع سواء فى الجانب النظرى أو العملى . 


وليس ضروريًا أن فصر اهتهامنا فقط فى فلسفة التاربخ والاجتماع على هيجل ودوركايم 
وغيرهما من علماء الغرب بل أن نَشْعَّل شبابتا أيضا با سَبَىّ إليه الأسلاف .. هذا هو 
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الإتصاف . وتلك وإحدة من هم غايات هذا الكتاب » ونحن نسعد إذ نجد أنفسنا ننضوى 
تحت راية ابن حلدون - الذى يبدو لنا إمامًا ف هذا الحوار الجديد المنشود .أماعن المكانة 
الرائعة التى ميجتلها هذا العظيم » فیکفى آن نذكر هنا ريا وإحدًا فقط للمستشرق الألمانى 
( فون کریمر ) : 

إن ابن حلدون خترع ومؤسس علم تاريخ الحضارة أو علم الاجتماع وفلسفة التاريخ 
فهو يكتب ف التاريخ لا باعتباره عَرْصا لمسائل سياسية متعاقبة ونا باعتباره بياتا ( لتطور ) 
الشعوب العقلى وا ادى . وإن مقدمته التى قَذّم بها لكتابه فى التاري خ شاه على تمَوقه 
العقلى ) . 


3H ¢ ¥ 
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موضوعات « المقدمة » 


۱ - خحطة الكتاب وديباجته » وهم محتوياته نقد ابن حلدون لبحوث مَنْ سه من 
المؤرخين » ووجوه النقص فيها » والأسباب التى دَعَنْه إل تأليف الکتاب کله ( كتاب العبر) 
وبين طریقته وآقسامه . 


۲ - بيان فضل التاريخ وتحقيق مذاهبه » ومايقع فيه المؤرخحون من المغالط والأوهام 


وأسرار وقوعهم فى هذا النقص . 
- طبيعة العمران ف الخليقة وما يعرض فيها من البدو وا صر » والتغلب » والكسب 
وا عاش والصنائع والعلوم . 


. الاجتماعٌ ضرورةٌ إنسانية‎ - ٤ 

ه - البيغة الجغرافية وأثرها فى ألوان اسر وأخلاقهم وطَرتي معاشهم . 

“ - الوحى والرؤيا وأصناف الُذركين للغيب من ابر بالفطرة وحقيقة التبوة » والكهانة 
والعرافون . 

۷- العمران البدوى والأمم الوحشية والقبائل .. من حيث النشأة والنمو. 

۸ - الدول » وا ملك » والخلافة والمراتب السلطانية .. أى تم الحكم المتنوعة. 


٩‏ - البلدان والأمصار وسائر العمران ء وما تاز به المدن عن غيرها من الوجوه العمراتية 
والااجتهاعيةوالاقتصادية واللغوية . 


- فى المعاش ووجوهه من الكسب والصنائع وما يعرف فى ذلك كله من الأحوال‎ - ١ 
وهنا يتناول ما سبق بفصل يمتد إلى واحد وستين فصلا فرعيا » يعالج فيه ا أيصًا فروع العلوم‎ 
والفنون والآداب ونظم التربية والتعليم .. إلخ.‎ 


ek 
الظاهرات الاجتماعية وأهميتها‎ 


يدرس ابن خلدون الظاهرات الاجتماعية تحت عنوان ( واقعات العمران البشرى » 
وأحوال الاجتاع الإنسانى ) . 
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ول َير فى ذلك حسبم سار المحدثون فى علم الاجتاع أمثال دورکایم» إن اکتفی - 
حتى دون تعريف الظاهرات بالتمشيل إذ يقول : ( إنه لا كانت طبيعة التاريخ أنه حر عن 
الاجتاع الإنسانى الذى هو عمران العام » وما يعرض بطبيعة ذلك العمران من التوحش 
والتانس والعصبيات وأصناف التغلبات للبشربعضهم على بعض » وما يترتب على ذلك من 
املك والدول ومراتبها » وما ينتحله البشر بأع) مم ومعاشهم من الكسب والمعاش والعلوم 
والصناثع وسائر ما مجحدث فى ذلك العمران بطبيعة من الأحوال [المقدمة ط نة البيان العربى 
۱ ا ویقول شيخ علاءالاجتماع فى مصر المرحوم عبد الواحد واش : لقد ظنّ دوركايم 
وتلاميذه وهم يعا ون (علم البنية الاجتهاعية) أنهم آول من عنى بدراسة مسائلها وخواصها › 
وأجم بذلك أول من أدخلها فى مسائل علم الاجتاع ولإ يدروا أنه قد سبقهم إلى ذلك 
ابن حلدون بأكثر من خمسة قرون » وآنه قد وقف على هذه الشعبة زهاء بابين كاملين من 
مقدمته ) [ابن خلدون آعلام العرب د. وای ص ٠٤٤‏ ] . 

ثم عرس ابن خلدون فی الفصول الختامية من المقدمة لأصول المدنيات ءوبُظّم ا لحكم 
وشغون السياسة والظراهر الاقتصادية. 

حتى إذا وصل إلى الباب السادس من المقدمة ركز اهتهامًا خاصًا على الظواهر التربوية 
والعلوم » والتعليم وطَرُقه .. وم ينس فى تضاعيف هذه الجوانب أن يتناول الظواهر القضائية 
وهنا استفاد من عمله قاضيًا للققضاة مرتين - والظواهر الخلقية وا لجالية والدينية 
واللغوية ( ومن بينها دراسة للغة آهل الأمصار ) تلك عناوين رئيسة تحتها تفاصيل 
متعددة لا يكفى المجال هنا لتابعتها . 


رأينا ف الثمرة المرجوة 

من دراسة ابن خلدون 
ونحن ننادى ( ببداية جديدة للحوار ) ونقدم ناذج لمفكرينا الذين يمكن أن نتعلم 
منهم ( الآن ) شيا يلح حيائّنا - إن أعظم مايقدّمه فيلسوفنا هو أن تتربی فينا مَلكة الحوار 


واحترام « الآحر » . 


ت 


عد إلى الظاهرة الاجتماعية 
١‏ - تعرف الظاهرة الاجتماعية بأنها القواعد والاتجاهات العامة الثى يتخذها آفراد مجتمع 
ما آساسًا لتنظيم ششونمم الجمعية وتنسيق الحلاقات التى تريطهم بعضهم ببعض » والتی 
تریطهم بخررد م . ومن سحامد ابن خلدون أيضا آنه يربى فينا « الحاسة التقدية ! وقد ضربنا 
لذلك أمغلة عدة في سبق » وعلى سبيل الخال : نذه لتناول الطبيعيات والإفيات وعزوفه عنها 
ونقده للمنطق وإبطال جدواه » ولسوف يطالع القارئ نهاذج أخرى یل و و 
نقده لدارسى المجتمعات ين قبل وما سوف يمه هو من أسس رآها صالحة وسليمة» 
والشىء نفسه بالنسبة للنظرة ة إلى التاريخ. . وتبلغ « الحاسّة النقّدية ) ده درجةالحسارة حين 
بتصدّى لنقد ( العرب ) .. وغير ذلك ما لن بخفى على القارئ . 
ف علم الاجتماع 
رأى ابن خلدون أ سَنْ سبقه من البحوث الاجتاعية ل ينهجوا ذات المج الذى سلكه 
علاء الطبيعة والرياضة ومن على شاکلتهم فاتجهوا فى علاجها وجهات لا 5 تقوم على الاعتقاد 
خا وان ان ا ا و بر زاغل مل الیم لرن لار وا 
جمل ماسلکوه من سبل یمکن قلخیصها فیا یل : 
-١‏ الطريقة التاريخية الخالصة : 
بمعنی اد نهم أثناء عزضهم للتاريخ العام يُعَرّجون من حين إلى آخر على نُظّم السياسة 
والقضاء والاقتصاد والأسرة واللغة ) بأسلوب الوصف السردى دون التغلغل إلى القواعد 
والقوانين الضابطة لكل منها عند العوب ال مختلفة . 
وحتی الذين فصلوا هذه الأمور عن ا ل ان حزم فی دراسته للیلل 
والتحل » وكالفقهاء الذين درسوا الشرائع والقضاء - م مدموا جديدا يزيد عن الوصف 
التار حى السابق . 
۲ - طريقة الدعوة إلى مبادئ وأعراف تهدف إلى : 
لاء : الغزالى فى إحيائه » والماوردى فى (الأحكام السلطانية) و (الوزارات وسياسة الملك)» 
والطرطوشى ف ( سراج ال ملوك )ء وابن طباطبا فى ( الفخرى ) . 
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ويتصل بهذه الطائفة فلاسفة كالفارابى فى مدينته الفاضلة .. فالمدف وإاحدعند هؤلاء 
الباحثين .وهو تقديم منهج بهدف إلى غرس أخلاقيات طيبة عن طريق (وصفب) ثم ( ثَضج) 
ثم ( دعوة) .. دون آن يصلوا فى مناهجهم إل السّبل التى تيعها علاء الفلك والكيمياء 
والطبيعة ووظائف الأعضاء .. تلك السّبل الّبنية على التحليل الدقيق ووضع القوانين 
والقواعد التى يمكن وصفها بالثبات وإلاطراد .. تامًا كا يخضع ( القمر ) و ( الليل والنهار ) 
لحسابات دقرقة فى الحركة. 

وهکذا أثبت ابن خلدون أن كل من سبقوه ( أخحرجوا ) الظواهر الاجتاعية من نطاق 
التقعيد والتقنين. 

أما هو فقد رآها حكومة فى مناهجها بقوانين طبيعية تشبه القوانين العلمية فى العلوم 
التطبيقية المبنية على التجربة والقياس والمشاهدة وهذا هو جديد ابن خحلدون : «علم 
الاجتاع ». 

علم الالجتاع رعه1هزءه5 وموضوعه کا يراه (هر العمران البشرى والاجت|ع الإنسانى) 
وهو عِلْمٌ مستقل بذاته شأنه شأن آى علم له حدوده وأطره ونظريائّه (وعوارضه الذاتية) وهو 
يقصدبمذه الأحيرة ما نفهمه نحن الآن من كلمة القوانين . وهو دون حاولة للتواضع ينسب 
إلى نفسه هذه الرّيادة فيقول : ( وإعلمٌ آن الكلام فى هذا الغرض مستحدث النشأة ولعمرى ‏ 
قف على الكلام فى منحاه لاحل من الخليقة - وما آدرى لخفلتهم عن ذلك ؟ وليس الظنّ 
بهم )1 المقدمة البيانذ ص ]۲٠١‏ . 


أهم الخواص المميزة لظواهر الاجتماع الإنسانى : 

۱ -یاتی ف مقدمتهاا نها لا جمد على حال وإحدة بل هى (متطورة ) . 

۲- آنا ختلفة . فا يَضدق على ْب لا دی على شعّب حمر .. بل إل الشعبَ 

-٣‏ لا يقتصر التطور والاحتلاف على شمون السياسة والاقتصاد والأرة والقضاء بل 
يمتدان إلى شئون الأحلاق فمقاييس اير والشر واكم الأحلاقئ .. كل ذلك خاضع لا قاله 
ويمتد ذلك إلى الأشخاص والأّمة والأمصار والدول [ البيان ]۲٠۲‏ . 
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٤‏ - مهمة عال الاجتاع أ ق من مهمة عال الطبيعيات لأنه يتصدًى لأشياء غير 
مستقرة .. ولكن عدم الاستقرار فى الظواهر الاجتاعية يخضع بدوره لقوائين وقواعد .. وتلك 
هى المهمة الشاقة لعالم اللجتماع » فهو حكوم بان يلتزم أقصى درجات الحذر والحيطة والقصد 
فی قياس الغابر على الحاضر › فالمبالغة أو الغفلة قد يخرجان به عن الصواب وعن سلامة 
الأحكام » وضرب لذلك الخطا مثلاً ( فمن هذا الباب ما ينقله ا لمؤرحون من آحوال اجاج 
وان أباه كان من المحلّمين .. مع أن التعليم هذا العهد من جملة الصنائع المحاشية البعيدة عن 
اعتزاز آهل العصبية .. ولا يعلمون .. أن التعليم فى صدر الإسلام والدولتين ل يكن كذلك › 
ول يكن با لحملة صناعة » وإنها كان نقلاً لا سمح عن الشارع وتعلي) لا جُولّ من الدين على 
جهة البلاغة- . فکان آهل الأنسابٌ والعصبية الذين قاموا با ملة هم الذين يحَلّمون کتاب الله 

وشتة نيه با على معنى التبليغ الجبرى لا على وجه التعليم الصناعى .. أما التعليم كصناعة 
ا قرا عند آهل العصبية والملك » فوالد 
ا لحجاج وهو من سادات ثقیف وآشرافھم م یکن بعلم حرق یبتغی بها المعاش إن كان على 
الوصف الأول فى الإسلام )1 المقدمة البيان .[Y00/Yoté‏ 

ويهذه (الحاة النقدية) الدقيقة استطاع ابن خلدون أن محَطّى ا لمؤرخين الذين يقيسون 
بأحکام عصرم الأعصرَ الغابرة. . وهذا خحطأً فى المنهج . 

ه - وإذن فالتعقب والتأمل والحيطة ودرا سةالعلاقات » وعوامل التطور كذلك - 
منهج ابن خلدون - مسائل يجب أن تكون فى حساب دارس المجتمعات من حيث ظوإهرها 
المنضبطة المقننة . 

- اتبع ابن خلدون ما اتبعه المحدثون من علاء المندسة فى منهج بحشهء يُحَنون كَل 
فقرة من بحثه بقانون أو فكرة من القوانين انتهى إليهاء ثم يأحذ فى بيان الحقائق التى 
استخلص منها القانون أو تلك الفكرة ك) يفعل علماء المندسة ف الاستدلال على نظرياتهم . 
وكمثال على ذلك نورد الفقرة التى جعل عنوانما « اتر ا 4 غت زمار ی ماف 
غيرها أسرعَ إليها الفناء» . 


ومضى بعدئذ بالبراهين المستمدة من مقولات العق الخالص » ومن حقائى علم التفس 
» وعلم الحياة ( البيولوجيا ) .. ويستطرد « والسبب فى ذلك - والله أعلم - ما محصل فى 
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النفوس من التكاسل إذا مَلَكَ أمرها غيرها » وصارت بالاستعباد آلةٌ لسواها . فإذا ذهب آمل 
الناس بالتكاسل تناقص عمراعهم وتلاشت شت مک اسهم ومساعيهم» وعچ زوا عن ا لدافعةعن 
آنفسهم با سد الغلبٌ من شوكتهم فأصبحوا طعمة لكل آكل . وفيه - والله أعلم - سر 
آخحر وهو أن الإنسان رئيس بطبعه بمقتضى الاستخلاف الذى حل له . .. والرئيس إذا علب 
على ریاسته » وی عن غایة عِڑه تکاسل حتی عن شع بطنه وی کب ده .. ولا یزال 
هذا القبيل المملوك عليه آمره فى تناقص واضمحلال إلى أن يأخذهم الفناء .. والبقاء لله 
و-حده . 


Hak 


تعلیقنا على صواب منهج ابن خلدون 
من واقع تاريخنا المصرى المعاصر 

هذه نظرية واحدة استقيناها من مجموعة| لنظريات التى أوردها فى « المقدمة » - عن 
عمد - كى نثبت سلامة اتجاهه فى تنظير علم الاجت اع بعلم المندسة : منطوق النظرية ثم 
الاستشهاد والتفسير والتوضيح وإثبات المنطوق . 

فلو آن مصريًا مثققًا قَرَاً هذا ا منهج لدی ابن خلدون فى ۱۹۹۷ عام النكسة کا رَضى 
بالمرارة فى حَلقّه» وبالإحباط فى عزيمعه » ولا وقَعَ أسيرَ اليأس والاكتعاب استسلامًا لا فعله 
بنا اليهود فى تلك الفترة » وهم ينهبون خيرات سيناء » ویستخدمون E‏ 
الحديدية لتشييد منافعهم » ويستحمون مام أعينا فى قناة السويس » وما قون اللافتات على 
الشاطیء الشرقی « مرحبًا إلى إسرائیل › آو کا يعبر ابن حلدون بالضبط :لو وقعنا فی 
التكاسل ورضينا بأن نكون طعمة لكل آكل !؟ 

ماذا ستكون التتيجة : إنها طِبقًا لنطوق النظرية « إذا غلبت الأَمةٌ أسرع إليها الفناء» 
وبقيت الأمور معروفة لنا جيعًا .| تر بالعَلية » ورفضنا الهزيمة ء وقمنا بحرب الاستنزاف 
ا لنمسح كل المخاوف وكَلّ العار الذى حدّرنا منه ابن خلدون » وبَدَأًنا 


بعد ( التصر ) نعيد كتابة تاريخنا » وتم بإصلاح أحوالنا المادية والمعنوية والتدموية .. أليس 
ذلك ماحدث؟ 


م fe‏ س 


آل یکن ابن حلدون على حقّ حين ذهب إلى تقنين الاجتاع والتاريخ ؟ والقانون هو 
القانون صالح فى كل زمان ومكان .. لأنه ثمرة استقراء ( علم) مَنْصبطً وضابط . 

مرة آحرى .. ألسنا على حق فى بداية حوار جديد عل من الفكر شينًا نافعًا ؟ 

3 et 
شهادة الباحثين‎ 
بآن ابن خلدون سابق ف وضع أسس علم الاجتماع‎ 

بذ شي علاء اللجتماع ف مصر ال مرحوم الدكتور على عبد الواحد واف مجهودًا مشكورا 
ف تعريف الناس ق الشرق والغرب بمآثر ابن خلدون » وانتهى به ا مطاف إلى القول بأنه 
( کان ذا عبقرية قَدة» وله فضل الريادة » والتمیز عَمَنْ سبقه ووضعه من الأسس ما اهتدی به 
أبرز العلماء الحدثين » واعترافهم بذلك .. فهو بحق مؤسس علم الالجتياع ) . 

ثم یستطرد الدکتور واف قائلاً : 

( ولسنا فى هذا الصدد نصدر عن تَعَصب » فليس هو « فيكو » كا يزعم الإيطاليون › 
ولا هو « کتليه » کا يّعى البلجيکيون » ولا « أوجست كونت » كا يقول الفرنسيون » وإنا 
یرجع إلى مغك عربیئ ظهر قبل هؤلاء جیا بنحو آربعة قرون» واستوعب (جمیع) مساثله 
ووصل فى تنظيم دراساته وكشف الحقيقة إلى شأو رفيع لم يصل إلى مثله واحدٌ من هؤلاء ذلكم 
هو العامة عبد الرحن بن خلدون ا لحضرمی )1 ص ۲٠٠‏ من العدد ٤‏ سلسلة أعلام العرب: واف ] . 

ویستطرد وافی فى شهاداته بالإدلاء بهذا البيان امام ( ولسنا وحدنا الذين نقرر هذا ١‏ 
بل يقرنا عليه كثير من المصنفين من علماء الاجتاع المحدثين أمثال لود فيج جميلوفتش ( ... | 
ذلك المسلم النقى هو آول من درس الظواهر الاجتاعية بعقل متزنٍ ا 
كته هو ما نسميه اليو علم الالجتماع ) . 

ويذهب العلامة كولوزيو ( فى مجلة العام الإسلامى عام ۱١١٤‏ التى تصدر بالفرنسية ) 
إلى القول : « إن مبدأالحتمية اللجتاعية » ( الجبرية فى ظواهر الاجتاع وهو المبدأ الذى يقوم 
عليه علم الاجتماع ) يعود الفضل ف تقريره إلى ابن خلدون قبل رجال الفلسفة الوضعية 


( يقصد آوجست کونت ومدرسته ). 
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ومنهم فارد الأمريكى ( وقد قال ابن خلدون بمبدآ ( الحتميةالاجتاعية) قبل مونتسكيو . 

ومنهم العلآمة شميت (لقد سبق ابن خلدون كَل علماء الاجتماع وعلى رآسهم أوجست 
كونت فى تقرير الأصول الأولى هذا العلم .. إنه عرب ؟عبقریٌ سبق كل علاء العلم بقرون 
طوياة) . 

آما هو نفسه بكل تواضع وبناءعلى إيما نه بالتطور والتقدم فيرح :( لقداستوفينا 
ما استطعنا عن طبيعة اران » وما هو كفؤ لنا» ولعل من ياتى بَعُدتًا - من يؤيده الله بفكر 
صحیح وعلم متین آن يغوص فى مسائله على أكشر ما کتبناه .. فليس على مستنبط الفن 
استقصاء مسائله » وإن) عليه تعيين موضوع العلم وتنويع فصوله » وما يتكلم فيه .. 
والتأحرون يلحقون المسائل من بعْدِہ شیتًا فشیعًا إلى اَن یکمل ) [ ص ۲١۹‏ الكتاب المذكور ] . 

e e 
ابن خلدون والتاریخ‎ 

قرآابن حلدون أهم ما سبقه من مصنفات تاريخية مثل « فتوح مصر والشام “ 
للواقدى و« فتوح البلدان» للبلاذرى و « فتوح مصر وأخبارها » لابن الحكم» و ١‏ مروج 
الذهب » للمسعودى .. وغيرها فوجد أن معظم هذه ا لمصنفات لا تصلح للمرجعية ؛ لأن بها 
روايات تارخية تستحق التوقف وا لمؤاخذة » وكان من ثمار ربله علم التاريخ بعلم الاجتماع أن 
رتبت عشدہ - کا قلنا من قبل - « حاسة نقدية » تمکّن با آن یفرز ماف هذه المراجع من 
روايات وأخبارغير صحيحة » بل مَلمَقة أحيانًا » وكاذبة فى أحيان أخرى» وأرجع أسباب 
الکذب فی ابر التار خی إلى أسباب : 


١‏ - يرجع بعضها إلى شخص المؤيّخ ونزعاته وآهوائه وانحیازه » وہذایفقد ا لمؤرخ أهم 
صفة وهی اعتداله وحَيْدته » وبالتالى تمَبّله للرواية أو ابر دون كبر تدقيق أو فحص . 


وف إمكاننا أن نستفيد من هذه الفكرة من آراء الباحث الفرنسى اليهودى الأصل 
والمسلم الآن جارودى من دحضه لكثير من الروايات اليهودية التى أخذناهانحن على علاعها ء 
واسترا ح اليهود إلى اطمئناننا ا موقوت إليها. 


- درجةمن الجهل بقوانين الطبيعة تدفعه إلى تقبل الثرافة وضرب لذلك أمثلة منها 
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ما رواه المسعودى عن بناء الاسكندر لمدينته » وكيف نبضت دوا البحر لتحولً بينه وبين 
مواصلة عمله » فصنع تابوتًا .. إلخ . 

۳ - الجهل بالظواهر الاجتماعية .. وهذا هو تخصصه کا أوضحناء وهذه الظواهر كا 
i4 Nl‏ چ س ا ا 4 
قلنا لا تنم على نحو عشوائى بل تخضع لقوانين تحتم حدوث الظاهرة مثل| بحدث فى قرانين 
الكيمياء والطبيعة والمَلّك .. إلخ . 

وقد سمّى هذه الظواهر الالجتماعية ( واقعات العمران) . 

وهنا التقى العلّان : التاريخ والاجتهاع كى يتبادلا التوثيق بإشرافه ومن هذه النقطة 
بالذات یعتره بعض المؤرخین فیلسوفا تا رخًا أيضًا کا أنه فيلسوف اجتماعى ما دامت العبرة 
هى الالحتكام إلى ( قواعند وقوانين )» وقد أسهب فيلسوفنا فى ضرب أمثلة كثيرة لذلك » 
وإستغرقت هذه العمليةصفحات طوالاً من «المقدمة » . 

وتجلّت فى نقوده « حاسته التقدية وتذوقه العلمى للتاريخ » ونَجَّمّ عن ذلك آنا 
نطالع له نتائج باهرة مثل : 

. رفضه كَل ما لا يراه قابلاً للخضوع لقوانين واقعات العمران‎ - ١ 

۲ - إضافاته لبحوث تاريخية جدا ناتجةعن ( التجربة والمشاهدة ) وهى تلك التى 
مارسها او اقترب منها أو قرأ عنها مراجِحَ موثوقةً فى صحتها » فنحن نطالع له أبحانًا لم يسبقه 
إليها أحد مثل « تاريخ دولة الإسلام فى صقلية » وتاريخ الطوائف ف الأندلس » والمالك 
النصرانية فى آسبانيا » وأضواء جديدة على تاريخ دولة بنى الأمر فى غرناطة . 

وقد آشاد المستشرق الکبیر دوزی بشدرة المباحث فی هذا السياق وتميز ابن خحلدون 
وانفراده ( المنقطع النظير ) كا يقول . 

۳ - تناوله لتاريخ البربر والشمال الافريقى على نحو يجعله ال مرجع الأول والرئيسى فى 
هذا الموضوع الشديد الخصوصية - وهذا كان أسبق أجزاء الكتاب إلى الترجمة عن العربية إلى 

2 
غرها من اللغات . 

٤‏ - عزوفه عن المسار التقليدى الذى يؤرخ بالسنين وجَذولةٌ الأأحداث تحت كل سنةء 

فلجأ إلى طريقة جديدة هى تقسيم مؤلفه إلى كتب » وكل كتاب إلى فصول » وكل فصل يحمل 
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عنوان تاریخ دولة ضعيفة على جدة من البدايةإلى النهاية » وکان رائًا حقًا فى إيجاد حيط 
رابط بين هذه الأجزاء » ول تعد كا كان يتتظر هذه جُزرًا متباعدة فى بحر التاريخ الواسع 

صحيح إنه قد سبق ببعض الباحثين الذين ساروا فى هذا النهج كالواقدى والبلاذرى 
وابن اكم اللصری والمسعودی » ولکیٌ ابن حل دون توق عليهم جيعًا فى التنظيم والرّبط 
فضلاً عن شدة الوضوح والدّقة فى التبويب والفهرسة . 

: وبْعَدٌّ ابن حلدون رادا فى كتابة| لسيرة الذاتية‎ - ٥ 

آی أن الشخص يکتب بنفسه تاریخ حياته »ووضع ف ذلك ترم يته ى کتابه 
( التعریف با بن حلدون ورحلته غربًا وشرقًا ) » وإذاقيل إِلّه قد سبق ق ذا فان ا لحدید عنده 
هو التحليل لرؤياه للأشياء طوال الأحداث التى مر ی ها با ا ا ا د 
بشکل صریح وقویٌ یدنو به من کناب الاعترافات وأنہا کا یقول فی فتح عام ۷۹۷ه-آی فى 
أول آيام تلك السنة » وهذا الكتاب يحل بالإثارة والتشويق نتيجة الطرائف وا معلومات التى 
ak YE U‏ الفرد أساس المجتمع » قَظهَرث 
المجتمعات التى طوف فيها على نحو متألقي مثمر. 

٦‏ - وليس آدلٌ على اهتهامه بالتاريخ من تأليفه ( كتاب الع ) الكبير الحجم والذى يقع 
فی سپع جلدات حسب طبعة بولاق عام ۱۸٩۸‏ . 


وآنت تستطيع أن تقرأ عن الأمم التى خالطت العربَ مثل النبط والسريان والضرس 
وبنى إسرائيل والقبط واليونان والروم والترك والفرنجة . 

۷ - ولابن حلدون عباراتٌ ف فلسفة التاريخ تتميز بالتحدد والدقة نؤثر أن ننقل بعضًا 
منھا کناذج على منهجه فی هذا الباب . 


) أ ) يستطيع الإنسان با ملاحظة وبا بجده ف نفسه آن يعرف عن هذا العا)ً ما هو آقرب 
إلى اليقين . 


(ب) إن كل مايقع فى هذا العام من وقائع وأحداث يمكن الببحث عن برهاما 
والكشف عن عللها وأسباها . 


(ج) العاريخ يسرد الحوادث ولك فلسفة التاريخ تستطلع علل الوقائع وأسبابها » 


~۲۹ 


والأحداث ترتبط يعضهاببعض ارتباط الملَّة بالمعلول ؛ بمعنى أن الوقائع المتشابهة لابد اَن 
تدشاً عن ظروف متشامة . 

( د ) ينبغى تحكيم الحاضر فى رؤية الماضى » فإذا روى لنا التاريخ شيئًا ما يستحيل 
وقوعه فى ال حاضر فيستحيل ف الماضى أن يقوم هذا الأَمْرٌ ء لان الماضى آشبة بالحاضر من الاء 
با لاء . 

(ه) الناس فى ظل التحضر والمدنية مجدون جالاً مهارسة الصناعة وينشطون ف العلوم 
العقلية . 

(و ) الجاعة الإنسانية متطورة › أى تنة تتقلب فی صور متعددة » وقد يَعَْورُها طرف طارئ 
يعوق هذا اندم بل ربا يوقمّه . وهذا بدايةا لعمران على الأرض البشرية » والعمران البدوى 
أسبق من الحضرى .. والتقدم الكمالى فى العلوم والثقافة والصنائع مستمر كا قلنا إلا إذا توقف 
لأسباب يمكن حصرها وقَهْمّها . 

kk 
مسألة تحامل ابن خلدون على العرب‎ 

من الفصل الخامس إلى الثامن والعشرين فى المقدمة يضاف إليها الفصل التاسع أيضًا 
نقراً هذه العناوين : 

العرب لا يتغلبون إلا على البسائط - العرب إذا تغلبوا على آوطانِ أسرع إليها اراب . 

العرب لا بحصل طحم ا ملك إلا بصبغة دينية من نبوة أو ولاية أو آثر عظيم من الدين . 

العرب أبعدٌ الناس عن السياسة وإ ملك - المبانى التى كانت تختطها العرب يسرع إليها 
الفساد إلا فى الأقّل . 

فاذا وراء کل هذا ؟ 

یری أستاذنا واف « أنه لا يقصد الشعبَ العربى فى هذه الفصول وإنا يستخدم هذه 
الكلمة بمعنى الأعراب آو سكان البادية الذين يعيشون خارج المدن ويمتهنون الرعى 
رخاصة الإبل » ويتخذون الخيام مساكن هم » ويظعنون من مكان إلى آخر حسب مقتضيات 
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حياتهم وحاجات آنعامهم التى يتوقف عليها معاشهم » وهم المقابلون لأهل الحضر وسحان 
الأمصار . ويبنى هذاالرأى من السياقات الواردة فى مباحثه فهو يقول فى الفصل الثانى : 
«وأما مَنْ كان معاشهم من الإبل فهو أكثر ظعنًا » وأبعد فى الفقر جالاً .. فكانوا لذلك أشدٌ 
توحْشًا ويزلون من آهل الحواضر منزلة الوحش غير المقدور عليه وا لمفترس من الحيوان 
العجمة » وهؤلاء العرب وف محناهم ظعون البربر وزنانة با مغرب » والأكراد والتركمان 
بالمشرق » إلا آن العربَ أبع ثُجْعَةًء وأشد بداوةً لأمم ختصون بالقيام على الإبل فقط » » 
ت ت . 
وفى فصل آخريقول: «.. وهم لا كان معاشهم من القيام على الإبل ونتاجها 
ورعايتها .. إلخ » . وف موضوع آخر : «.. فغاية الأحوال العادية كلها عندهم الرحلة 
والتقلب » وذلك مناقض للسكون الذى به العمران ومتافي له . فالحجر مشلا إن حاجتهم 
إليه لنصبه آثاف للقدر » فينقلون من المبانى وخرب ونا عليه ويعدونه لذلك وا لغشب أيصًا إن 
حاجتهم اليه غو دوا به خیاتهم ویتخذوا الأوتاد منه لبیوتم يخ بون السقفَ عليه .. 
فصارت طبيعة وجودهم منافية للبناء الذى هو أصل العمران ». وف موضوع حر يقول : 
« والسبب فى ذلك أكهم لي الت وش الذى فيهم أصعبُ الأمم انقيادًا بعضهم لبعض 
والسبب ف ذلك شان البداوة » وابد عن الصنائع » . 

« حتى أن الإبل التى أعانت العرب على التوحش ف القفر والاعراق فى البدو مفقودة 

وفضلاً عن ذلك فإن العنوان الذى صم الفصول الأربعة التى تناولت ( العرب ) عنوان 
الباب الثانى منها : « فى العمران البدوى والأمم الوحشية » . 

« وقد قذّمتٌ العمران البدوى لأنه سابقّ على جميعها ..» . 

ومن فَهِمّ ابن خلدون على أنه صد العربَ الدكتور طه حسين والأستاذ محمد عبد الله 
عنان وى ذلك يقول عنان : « ويمكن تفسير ذلك التحامل بأنه رغم أن ابن خلدون عربی 
الأصل إلا أنه لا ینسی آنه نشا بين البربر الذين استسلموا بعدمقاومة عنيفة للعرب الذين 
فرضوا عليهم دينهم ولختهم. 

واتبمه البعش بالشعوبية أى بالعداء للعروبة » اهمه آحرون بأنه من الكافرين 
بالعروبة . 
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بين فهم الباحثون الأجانب أن (ابن خحلدون استخدم لفظ العرب فى البدو ) ومن 
أمثا هم البارون دوسلان الذى ترجم المقدمة إلى الفرنسية عام ۱۸٦۸‏ وكذلك المؤرخ التركى 
جود ت باشا الذى أضاف إلى الترجمة كلمة ( قبائل العرب ) ولفظ قبائل هنا يشير إلى فهم 
ما يقصده ابن خلدون : أنهم البدو . ونحن لا نميل إلى صرف مراد ابن خحلدون إلى البدو حين 
أطلق لفظ العرب لأنه يخرف بدون شك الفرق بين العرب والأعراب » ون كليهما قد وَرَد فى 
القرآن : الأول لا يقيد الذم والثانى يفيد الذم . 

قرآنًا عربیًا مبیتا » وبلسان عربی .. لاشك آنہ) معنیان لا يهم منھما آی ذم . ولکن عند 
قوله تعالى : # والأعرابٌ أشدٌ كفرًا ونفاقًا > فواضح منها الذم فهو حينم استعمل لفظ العرب 
فإنا يقصد العرب ولا شىء غير ذلك . 

إل البداوة هى الصفة الغالبة على العرب قبل أن تتكون منهم ايوش الغازية المتجهة 
نحو البلاد الأكثر تحضرًا كمصر والعراق والشام فلهاذا نهرب من الواقع ؟ 

إننى أذكر وقد كن أعمل فى إحدى البلاد العربية أل الدولة كانت تقيم المساكن 
الجديدة كى يقطنها الناس فكانوا يهربون منها ويقيمون فى الخلاء ! فاضطرت الدولة إلى إنشاء 
ما يشبه ( الثكنات ) العسكرية فى قلب الصحراء كى تكون أكثر إغراء لهم » لا فيها من بساطة 
ومساعدة على الانطلاق وعلى التأمل فى الفضاء والساء ! 


Hee 


- ۲۹۹ - 


الباب الرابع 
افكار وفلسفات ظهرت 
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تمهیل : 

ونحن ننادی ( ببداية جديدة للحوار حول الفكر والفلسفة ) نزعم أن هناك فى عصرنا 
الحاضر تللا فى التوجهات الفكرية . 

فنحن نسرع بمصادرة أی كتاب نشم منه رائحة انحراف ف الفكر » وتتصدى الجهات 
الدينية وغيرها لجمع مثل هذه الكتب من الأسواق » وأحياتًا تضع أصحابها موضع المساءلة 
التى قد تصل إلى عقوبات قانونية شديدة . 

ونحن فى هذا كمن يضع رأآسه ف الرمال .. فالفكرة لا تقتلها إلا فكرة .. وإذا وجد 
آمثال واضعی هذه الکثب عناء فی نشر کتبهم فی مصر فسرعان ما تلتقط دور النشر فى بلدان 
قريبة منا أوبعيدة عنا أمشالّ هذه المؤلًفات فتعيد طبعها ونشرها وتوزيعها كا بحدث 
للمنشورات السّرية » وتلقى فى نباية الأمر إقبالاً منقطع النظير » وترتفع أرقام التوزيع إلى 
درجة فلكية تدر أرباحًا طائلة على هؤلاء الناشرين . 

ولو ثركَتُ الأمورٌ على طبيعتها ما وجدّث هذه المحظورات أدنى أهمية فلسوف يتصدى 
هما المتخصصون من علماثنا - وما أكثرهم- للرد العلمى على كل شىء » وتفند كل المزاعم 
المخحللة فى ضوء الشمس - تفنيدًا یبدد کل ما ها من قيمة › ويظهر ما فيها من افتقات 
ویہتان وضلال وتضلیل. 

نقول هذا .. ونحن نشهد وإحدًا كسلان رشدى أو الكاتبة المسلمة الآسيوية التى 
لا أذكر اسمها والتى تناولت موضوع ( ظلم ) الإسلام للمرآة ينالان من الشهرة التى 
تصل إلى ( العالمية ) اذا ؟ 

لال المصادرة فى بلادنا متحت هذه الأعا ل آكثرّ ما تستحق من الاهتام » فأقبل الناس 
عليهالذات السبب » وهى أعال لو ألحضعَّث فى ظل حرية النشر الكاملة لاتت لحظة 
ميلادها » لأا ستجد على الفور من ينبرى لدحضها فى حرية أيضًا. 

والدارس للفكر الإسلامى يعلم علم اليقين آن البيئة الإسلامية حين) كانت أقرب منا إلى 
عهد النبوة والصحابة والتابعين ثم عهد الأتقياء من المفكرين ثم إلى ا متكلمين والصوفية 
والفلاسفة كانت تعج بالآراء المنحرفة والاتجاهات الصارخحة فى الزندقة والمروق والتجديف 
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والإلحاد » ون آجيال المؤلفين فى تلك العهود المبكرة م يجدوا أى تعويق لتدوين الكتب التى 
تل يذه الخروجات التى تخرق الحدود » وبين أيدينا هذه ا مراجع التى م تترك مل ولا زحلة 
ولا فرقة إلا وسجلتها » ونحن نقرؤها الآن فنشم عبير ( الحرية ) فى تضاعيفها » ونرثى لأنفسنا 
نحن الذين نعيش ف هذه العصور التى رفع اسم الحرية صباحَ مساء .. وثرثى لأنفسنا حين 
نجد کاتبًا شهیرا كنجيب مفوظ يتعرض للقتل بسكين ف عنقه لأنه فى زعم بعض ( الفْرق ) 
قد حاد عن الجادة » فهم لم يقرأوا » أو قرأوا ولم يفهموا فأعطرا لأنفسهم - ف ظل المطاردات - 
حق حاکمته وحق عقوبته .. ولو استمع هؤلاء إلى صوتِ رصن همهم أ ماکتبه نجیب 
محفوظ هو من قبيل ( الفن )» والفن نوع من التصور ء وليس كتابة أكاديمية حددة تخضع 
للعلم البحت والمصطلح ا لمحد المحدّد .. فليس عليه لوم إذا هو قرأ بوجدانه .. لأنه فی هذه 
الحالة سيدافع عن تصوره ( الفنى ) فهم مثلاً قد وجدوه يقتل (الجبلاوى ) فى روايته 
«آولاد حارتنا ٩‏ والجبلاوی حین قتله نجيب محفوظ فكاأنه قد ل ( الله ) لأن هذا هو ال مرموز 
إليه فى زغمهم » ومن حن محفوظ أن يقول إن الجبلاوى رم للخير فى الإنسان» وان الإنساة 
قد صْرَعَ فى أعماقه اير وانتصر للشر .. وهكذا ترج القضية برمتها من طاق المساءلة إلى 
نطاق الحرية . 

ولا أريد أن أسترسل .. ولكنى آبتخى ونا أعطى فكرة عن البيثة الإسلامية بأنباط من 
المفكرين ء هم آخلاط من أصحاب الدعوات الجريئة أفسحت هم بيئة المسلمين صدرهاء 
وتركت لنا آثارهم مُدَونة فى المراجع المختلفة الموثقة .. فلا نملك إلا الإعجاب بمذه البيغةء 
ونتمنی آن نعود إلى ما کانوا عليه من الانطلاق الفکری فی جو صح يدخل فيه اهواء من كل 
النوافذ المفتوحة . 

فهل - ونحن نبد بدايةجديدة للحوار - نستطيع آن نحاكيهم فى هذا الصنيع ؟ إننا 
ساعتفذ لن نجرٌ على ترديدٍ التّهمة إلخائبة لكل من يشدنا إلى الماضى بأنه متخلف وبأنه 
رجعی وبانه سَلَّفى !.. إلخ هذه الاعمامات الت لا تيْتُ على الَحَك .. فليس كل ماف 
الماضى نفاية أو كناسة أو قيد على التحرر والتنور .. ومن أسف أن مهمة الالتصاق با ماضى 
تصدر عن بعص العليمين بيا احتواه هذا الماضى من أمجاد ! وأنه يحفل بالاآراء ا لخصبة 
والشخصيات العاية والرواد المظام .. فى صنوف العلم وا معرفة . 


EL 


أو : ف الفكر 
فلنهبط فى أرض هذه اليئ المبكرة » ولُعلّب الطرف فى جوانبها » لحد تأملاتنا 


ره و بلا فيد وبلا مُصادرة 
وبلا ( حاکم تفتیش 


اث أشن إذا فلت إن علومًا إسلامية حترمة تدين بالفضل ف وجودها لأا وقَقَث 
جهودها على تفنید کل انحراف » وأکتفی هنا بمَدلین : 

١‏ - وصفب ابن خلدون لعلم الكلام ( .. وهو علم نشأ ليتضكن اليجاجً عن العقائد 
بالأدلّة العقلية وارد على المبتدعة المنحرفين ف الاعتقادات عن مذاهب السلف) . 

۲ - علم مصطلح الحديث الذى هو فى رأينا من أعظم علوم الأقدمين غوصًا ف 
الأكاديمية » فهو يحَلّمنا كيف نحكم على صحة ( ال حديث الشريف ) وكيف نحكم على 
سلامة سنده وعلى سلامة متنه › وعلى لو من اقترب من روایته من کل مایشینه .. إلخ . 
لقد نها هذا العلمٌ حين نشا الوضع » وحين أصيح من السهل على كل صائح بدعوعٍ ما 
أن (يضع) دوا فرت کت مل( مق الطيب من الخبيث فا پروی من 
الحديث ) و (اللآلىء الموضوعة فى الأحاديث المصتوعة) .. ( والأربعون حديثًا ) .. إلخ . 

علوم بکاملها وَلِدَتُ وسات وبَمَتُ وترعرعت لأمہا كانت بمشابة ( ردود أفعا ل )على 
ما كانت تتمخض عن البيئةٌ من ثرهات وأباطيل . 

آلا یکفی هذا لإثارتناء آلا یکفی هذا لرٹع ا 
ونوقف المصادرة وخا السجون کف عن التسدّد ا لمقيت ؟ 1 

¬ ماعات الإرهابيين - ک) نسمیهم‎ O 
. حديتًا فى قمة الروعة يفوق فى رَوُعته كثيرًا من الدعاة الذين نصبناهم لمحاربة هذه الأفكار‎ 

قال هذا التائب بعد أن تنسم عبير الحرية : إلّه متخرج ف كلية أصول الدين ‏ وآنه وجد 
نقسه حاضكًا لإمرة أمير ال مياعة › وان هذا الأمير ( سباك ) جاهل .. فسأل نفسه كيف أكون 
آنا على جانب کبیر من ال معرفة بأصول دینی » ونی تلقیت معارف عن كبار الشيوخ فى الأزهر 
خاضعًا لإمرة جاهل ؟ ! ثم بدا یلاحظ تصرفاته لعلّه یناز بشیء من التقوى أهلته للإمارة .. 
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فوجده ل تطلیق امراة من زوجها بدون مبب شرعی ثم یضمها إل زوجاته قبل انتهاء اة 
کا حددها الشرع !! حينئل بدأ يعزف عن المشاركة فی الآثار التی تر تكب بدعوی الإسلام فآ 
عل كيه أن رج من هذه اة الشحرقةء وأن (يعسود) إل عال التو والحرية ٠.‏ فکانت 
توبته. 

لقد شد الحدیث اهتامی وازداد يقينى بأد غيا ب الحوار هو صنو لغياب الحرية .. والدة 
المستطير سرعان ما يتطاير فى مثل هذه الأجواء . تلك نقطة أرَدٌ أن أركز عليها هاهنا .. وأن 
تجعانى آنادى با لحرية والجوار » وأ كَدَع كَل الزهور تتفتح .. وأنا على َة أ فى الأمة من 
العلماء البعيدين عن الاشتهار وال مناصب مَنْ لديه القدرة على إطفاء كل هذا اللهيب الذى 
بشتعل فی کیان بلادنا ویہدد انها واستقرارها .. اترکوهم یناقشون ویکتبون وستج دون 
حصوهم من العلم الدينى آذنى من الصَفُر » وام كعثاء السَيْل » فهل آن الأوان لأن نجرب 
هذا بدلاً من المقاومة التحتية التى يستشهد فیها کل يوم لفیف من خيرة أبنائنا الذين ْلب 
إليهم مقاومة الفكر بالرصاص .. مرةٌ أحرى الفكرة لا تقتلها إلا فكرة » وليس 
أن نقول إنهم تحولوا من دينيين إلى مجرمين .. فنحن المسشولون عن هذا التحول .. 
تحت المراقبة البعيدة جا - أن تسمعوهم ؛ لأنهم إذا تعرضوا o‏ 
تلاشوا بَدَدا .. وانتهت أزماعهم إلى غير رجعة » هذا مع دراسة ا لجوانب الاقتصادية والاجتاعية 
للمشكلة - وليس هذا من اختصاصى .. فهو متروك لغيرى . 


ولكنى والحق أقول .. أتمنى أن تأخذ الأمور مجراها الصحيح .. هم ينادون بأفكار .. 
دعونا - نحن آهل الفكر - نسمعها » ونحاورهم ويجاورونتا ف رفق وأبوة .. وسيكون الوطن 
العزيز هو الفائز الأول بعد كل حوار ! 


Hek 
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نزعات مخالفة لجوهر الإسلام وروحه 


لتقد انحترنا هذا الباب ثلاثة أعلام من المغكرين أصحاب الدعوات الفكرية التى نراها 
حارجة عن الحادة الإسلامية .. وهم بدون التزام للتاريخ : 


۱ - ابن عربی ورآیه فى وحدة الوجود . 
۲ - عبد الكريم الجيلى ورآيه فى الإنسان الكامل . 
- ابن كمونة وشبهته فى التوحيد . 
ولكتنا قبل ذلك » وتام مادنا به هذا الباب نود أن تَرض ف سرعة خاطفة عناوين 
جهات وجبهات كانت ها توجهات مبكرة يأباها الفكر الإسلامئ السليم .. ونحيل القارئ 
على المطولات إن أراد الاستزادة . 


بدأت الأمور فى عهد الصحابة بموجةمن الإسرائيليات والنصرانيات التى امتدت إلى 
التفاسير - المعتمدة الآن - فمن الصحابة الذين أحذوا منها أبو هريرة وابن عباس وعبد الله 
ابن عمرو بن العاص » ومنهم من كانوا فى الأصل من أهل الكتاب مثل عبد الله بن سلام 
وکان وديا » ویم الدارمی وان نصرانًا وتدفقت فقت هذه الموجة فى عهد التابعين » وأبرزهم 
كعب الأحبار » ووهب بن مُه ومن تابعى التابعين أمثال محمد السائب الكلبى وعبد ا ملك 
ابن عبد العزیز بن جریج ومقاتل بن سلیمان وعحمد بن مروان السدى .. ونقرأ مؤلاء كثيرا فى 
روایاتِ عن ابن عباس . 

ومن آمثلة ذلك قول كعب الأحبار : « أقرب الق إلى الله تعالى جبريل وميكائيل 
وإسرافيل عليهم السلام وهم تحت زوايا العرش » وبينهم وبين رب العا لين خسون آلف 
سنة » ( التنبیه والردعلى آهل الأهواء لأبی الحسن الملطی ت ۳۷۷ھ الخانجی ۱۹٤٩‏ ). 

الكَبّهة والْجَسّمة ومن نهاذجهم ا مغيرة العجلى الذى ذهب إلى أن الله تعالى صورة 
وجسم وذو أعضاء على مثال حروف المجاء » وصورته صورة رجل من نور وعلى رآسه تاج من 
نور وله قلبٌ تنبع منه ا لحكمة » وأنّه ما عَضِبَ من المعاصى عرق فاجتمع من عَرَّقه بحران 
أحدهما مالح والآحر عذب » وأنه أبحر فى البحر ال منير ظله فانتزع عين ظله ؛ فلق منه 
الشمس والقمرَ ثم حَلَىَ بقية الق من البَخرين [ الملل والنحل ط١١٠‏ ] . 
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الملاحدة ومنهم من بُلحدون فى آيات الله » ويجكى الجاحظ أن هذه أو صورة در 

عن الزنديق » وقد ألف قطرب النحوی ت ۲۰٠‏ كتابًا فى ( الردٌ على الملحدين فى متشابه 
القرآن) 1 e O A URE‏ بالنقص ف القرآن ومن أشهر هؤلاء أتباع 2 
ابن الحم . ویذکر جولد زیر آم محددون عدد الآيات الناقصة .. ولا يقدمون ما يَدّعون 
معرفته م بنقصه » ويدلاً من ذلك يأتون بسور ساقطة بالكلية يعمو أا كانت فی القرآن › 
ويتهمون عثان بذلك [ مذاهب التفسیر الإسلامی لجولد زیہر ص ۲۹٦‏ و ٠٠١‏ ومابعدها] . 

بل ف القرآن خطا فى الترتيب وف القراءات ءوأدٌ المصحف الكامل هو مصحف عل 
يتناقله الأئمة إمامًا بعدإمام حتى ينتهى الأمر بالإمام الختجب وهو سيُعطى حين يظهر 
القرآنً الكامل 1[ المصدر السابق ص ]۳٠٠‏ . 

ثم يأتى الإلحاد بالمجون والإباحة. .. فهم پسخرون من و 
ویحپون إل آنا نتضرر مِنْ ترك الأشياء المحرمة شر عا وال لا يتضرر بفعلنا قَوَجَبَ أن باح 
[ مقيد العلوم ومبيد المموم محمد بن أحمد الخوارزمى ت ۳۸١‏ عخطوطة بمكتبة الأزهر رقم 
٥‏ معارف عامة ] ا ا لخلافة » ومن أمثلة الخلفاء المارقين 
الوليد بن يزيد بن عبد ال ملك .. كب إلى الحج ومعه فة على كذر الكعبة وعزم ان يَنصِبّها 
فوقًها وجلس تحتها هو وأصحابه RET‏ الخمور وآلات اللَّهو .. فل َل إلى مكة 
حاف وامتنع » وكان لا يشرب الخمر إلا ق ام ملوء بها » ومزق المصحف وهو سكران 
قائلاً : 
إذاما ِت ربك يوم حشر فقتل یا رب مزقنی الوليد 

وقد حب يزيد ابنه يوم موته فقا ل:[ واللو ما کان مَصَدقًّا بالکتاب ولا مؤمتًا 
بالحساب )1 البداية والتهاية لابن كثير ج ٠١‏ ص ۲ ١٠ء‏ ۷] وهناك إحاد الدهرية يرؤن أن الإنسان 
کالنبات وینکرون إثبات الخالق البارئ » ويزعمون أن العام قدیم لا صانعَ له ولا آول له ولا 
آخر-«وهم شرذمة قليلة [٩‏ مفيد العلوم ص ٠۳‏ ] وقد تصدى مم علماء الكلام وفشّدوا 
دعاواهم الباطلة . 

تلك صورة قاتمة متجهمة لبعض زوايا البيئة الإسلامية » لم تجذ بدا من المرور بها ونحن 
نتابع مسیر ة الفکر الإسلامی حتی وهو ی E‏ الباب من كتابنا للوفاء بهذا 
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الغرض.. ومن الخير آن نتشرها فى النور لنناقشها معّا بدلاً من ترك أبنائنا يقرأوتها ف الظلام.. 
وقد تنال من عقائدهم . 

ومن أعاجيب الصدف أن يدحل هذا الكتاب إلى المطبعة فى اللحظات التى يتم فيها 
القيض على مجموعات من الشبان ؛ فتيانِ وفتيات تتراوح أعمارهم بين ا-لخامسة عشرة والغامسة 
والعشرين وهم يمارسون عبادة الشيطان » ولا يتورعون عن البوح بذلك ف جالسهم السرية 
وعن الإتيان بالأع|ل الشاذة فى ملابس شاذة وتحت أنخام موسيقية شاذة .. وقيل إغم من أهل 
الطبقة الوسطى العليا أى من ذوى الثراء والفراغ والرفه » و خلال ذلك يتعاطون المخدرات 
والمسكرات ويارسون ا لجنس ال جاعى .. إلى آحر ما أفاضت الصحف ف ذلك بصورة 
أزعجت المجتمع المصرى كله . 

وفى رأينا أن تبحث أحوال هذه الشراذم على نحودقيق » ولسوف نجد أن من يعتقد 
اعتقادًا عقليًا فى هذه الاتجاهات هم أقل من القليل .. وهؤلاء جب استحابتهم وإمهاهم ثم 
معاقيتهم بأشد العقوبات إذا أصروا على مواقفهم ویلحق بہؤلاء من تثبت الدلائل عل أنه 
دسيسة مأجورة من لدن جهات خارجية طمعًا فى إفساد المجتمع من خلال إفساد العقائد . 

أما جمهرتمم فهم جموعات من الغافلين السذج الذين هون التقليد الأعمى لكل 
ماتطفح به المجتمعات الخارجية كأنم إحدى ( الموضات ) فى الملبس أو الموسيقى أو 
الرسم .. وأولئك لايلبثون أمام الردع والوعيد آن يخرجوا من غشاوتهم ويفيقوا من خدرهم .. 
فهم كغثاء السيل ! ولا يصلح هم جميمًا إلا معسكرات عمل فى أقاصى الصحراء . 

ونتتهز هذه الفرصة لكى نطالب الدولة بإنشاءمعسكرات عمل فى الأماكن البءيدة عن 
العمران والتى هى مؤهلة لأنشطة باهظة كتعمير الصحراء واستخراج الماء من تحت الأرض 
ورصف الطرق التى تربطها بأقرب الأماكن المأهولة .. كى ننفى إليها كل من بخرج عن 
الاستقامة › ويزدرى ( تقاليد )المجتمع وعقائده .. ونوجههم إلى هذه الأماكن كى يقضى 
أحدهم فترة من الوقت » نلوى فيها ذراعه » ونشد آذنه » ونبعد به عن الرفاهية والفراغ 
المغسد .. وأن يكون لذلك نواميس قريبة من التشريعات » ومحددة ا معام وإ لمواقيت .. فلا يعود 
منها إلا وقد ارتدع وتأدب » وإاستعد لكى يكون عضوا نافعًا فيه النخوة والكرامة وسلامة 
النظرة » وتخلى عن انوع والخلاعة والابتداع . 


- ۸ - 


انيا : فى الفلسفة 
)١(‏ ابن كمونة 

هو سعد ٻن متصور بن سعد بن الحسن بن هبة الله بن كمونة الشهير ب( ابن كمونة ) 
توفی عام .A A‏ 

وكان فى وقته من أشهر فلاسفة العراق ف أواخر الدولة العباسية وأوائل العصرا مغو . 
وقد ورد ذكره فى مجمع الآداب للمؤرخ العراقى ابن الفوطى الذى كان معاصرًا له » حيث 
وصمَه با كيم البغدادى [الحوادث الجامعة ] على النحو التالى : 

( وفيها اشتهر ببغداد أن عز الدولة ابن كمرنة البهودى قد صف كتابا سه « الأبحاث 
عن الملل الفلاث » تَعرّض فيه a SS e‏ بالله من ذكره › فثار العوام 
واجتمعوا لکبس داره وقتله .. وا طالب ليَمُل امام القضاء اختفى » واتفق ذلك کان يوم 
حمعة» وبين قاضى الفضاة متجه إلى الصلاة اجتمع العا اسا القضاء وحالوا بينه وبين 
ذلك فعاد إلى المستنصرية فلا حر رج إليهم جد الدين بن الأثير ¿ غَضصبهم أسمعوه قبیح 
الكلام » ونسبوه إلى التعصّب لابن كمونة والذبٌ عنه. و ا الأمرٌ من الأمير بإحراق 
ابن كمونة على ال ملأ فى آسواق المدينة ظهر الوم التالى . . فك العوا م ولم يتجدد له بعد ذلك 
ذکر . وأا اہن كمونة فقد وضع فى صندوق » وحمل إلى مدينة (ا-لحلّة ) وكان والده كاتا فيها » 
فأقام آيامًا ثم مات هناك . 


ولا يُذكر ابن كمونة إلا قفزت إلى الذهن تلك ( الَبْهة ) التى عُرقّتْ باسمه وهى فرضية 
فرغ ها حينا أثير موضوعٌ ( واجب الوجود ) على المستوى الذى وصل فيه الفلاسفة إلى نوع من 
الجدل والتنازع . . فأدلى هو فى الموضوع ( بشبهته ) حين تساءل: 

( ما الذى يمثع من وجود هويتن لوجويين متخالفين كَل السًالفة ولكن كل منها 
کک 
E 1‏ آثناء مبا-حث ( التوحيد ) - 
الى هى من أخطر الإلهيات فى الفلسفة اليونانية و الفلسفة الإسلامية على السواء . 
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إن ابن كمونة لا يسترسل فى سؤق أدلة على ما افترضه.. والرد عليه واضح ولا بحتاج لعناء 
كبير .. لألّ بالإمكان طرح الموضوع على شكل تساؤل هكذا : هل توجد صفة تيز هذين 
الواجبين بعضها عن البعض .. أو لا توجد ؟ 

وبعبارة أخرى هل توجد مين الواجبين حقيقة ية أو أن كليه) مشترك فى حقيقة 
وأحدة ؟ 

فإذا قلنا باه لا یوجد مابُمیّز بين الوجودين المتخالفین فهذا یعنی أن کلیهم) ( واحد) لأنه 
لا یوجد ما یمیز بین الواجبین » وبکلمات آخرى آنا يخضعان للأشياء التى تخضع الأجسام 
هما.. وهو قبول الأعراض وإالصفات التى تيز بين الأشياء والأجسام . 


والواجب الوجود لا يمكن آن يكون هكذا» لأنه غيرخاضع للعوارض والأعراض 
المختلفة. 


ونحن تددر هنا بموقف ابن رشد ( قبله ببخمسة قرون ) الذى أوردناه فى موضعه من هذه 
المباحث» وكأنًا يتوقع أن ثثار مثل هذه الأزمة فجاء طَرخُه الرائع فى سياق مسلسل بديع 
ولامانع من أن تُعيد هنا ملخصًا له تسهيلاً على القارئ . 

أول صفات الإله هو أنه واحد بالبدء وبالذات لأنه لو كان هناك أكثر من إله واحد 
فاعل مبہدع لکانوا جیعا مشترکین فی شیء ( جمعھم ) وھو کونہم ( جمیعّا ) فاعلین وکانوا 
كذلك ختلفین فی ( جال ما) . 

وإذن یکون کل واحد منھم مرکبَا من شیء عام+ شیء حاص . 

ولا كان اركب يحتاج بحكم الضرورة العقلية إلى مركب آخر » ومن المستحيل آن يستمر 
ذلك إلى غير نباي فلاب من فاعل ول واحد غير متكثر . 

ویہدو آن ابن کمونة ل يتف بہذه الفرضية » بل تقادی ف آراء آحری بدلیل وضع کتب 
بكاملها عنه ء فقد أف مظفر الدين البدادى ( ا معروف بابن الساعاتی ) کتابًا كاملا ساه 
« الد المنضود فى الرد على فيلسوف اليهود ٤‏ 

كا أن الشيخ زين الدين مرا الماردينى الشافعئ ا لمحو سنة ۸۷۷ _ أف كتابًا 
بعنوان ( نہوض حثيث النهود إلى حوض خبيث اليهود ) فى رد شبهات ابن كمونة . 


NS 


على آن الموضوع فى شبهة ابن کمونة یمتد إلى عصر صدر الدین الشررازی ( ۹۷۹- 
٠٠٥‏ ه) الذى يعد بحق خاتمة الفلاسفة فيبدآ بالقول إن شبهة ابن كمونة ليست جديدة فى 
التاريخ » فقد سبق لغيره أن طَرحها.. إلا أنه م يذكر ذلك الغير . 

يقول صدر الدين فى الحزء الأول من كتابه الضخم ( الأسفار ) ص ٠۲۲‏ طهران قوله : 
وان کر ماد وان ج ا را الكنه ء ختلفان بام الحقيقة یکون کل 
منهما وجب الوجود بذاته » ويكون مفهوم واجب الوجود منتزعًا منها مقولاً عليها قولاً 
عرضيًا » فيكون الإشراك بينه) فى هذا المعنى العرضى المنتزع عن نفس ذات كل منها › 
والاقتران بصرف حقيقة كل منها » . 

وهنا يبدا صدر الدين الشيرازى ف الرد والتفنيد ببرهان سما ه ( البرهان العرشى ) يقول 
فيه : ( ولنا بتأييده تعالى وملكوته الأعلى برها عرشى على توحيد واجب الوجود تعال يتكفل 
لدفع الاحتمال ا مذكور ويستدعى بيانه تمهيد مقدمة : : وھی أن حقیقةً الواجب تعالی ا کان فی 
ذاته مصداقًا للواجبية ومطابقًا للحكم عليه با موجودية للاجهة أحرى غير ذاته » وليست 
للواجب تعالى جهة آخرى فى ذاته لا يكون بحسب تلك الجحهة واجبًا وموجودا وإلا يلزم 
التركيب فى ذاته من هاتين الجهتين ابتداء أو با لألحرة . 

وقد تحققت بساطته تعالى من جميع الوجوه » فحينئذ نقول يلزم أن يكون واجب الوجود 
بذاته موجودا وواجبًا بجميع الحيثيات الصحيحة » وعلى جميع الاعتبارات المطابقة لنفس 
الأمر وإلا ل تكن حقيقة بتمامها مصداق حل الوجود والوجوب . 

وتتحقق حينئذ فى ذاته جهة إمكانية أو امتناعية فتتركب ذاته من حيث الوجود وغيره 
من الإمكان والامتناع . 

ويمعنى آخحر تنتظم ذاه من جهة وجودية وعدمية فلا يكون وإاحدا ( حقيقيًا ) .. 
والصحيح ( أن واجب الوجود بالذات واجب الوجود من جميع الحيثيات ) . ويستطرد 
الشبرازى قائلاً : 

« فإذا هدت هذه المقدمة التى مفادها أن كل كمال وجال يجب أن يكون حاصلاً 
. الذات الواجب تعالی . وإِن کان فی غیره یکون مترشځا عنه فأيضًا من لدنه » . 
ويقول : ( لو تعدّد الواجبُ بالذات لا يكون بينهم| علاقة ذاتية كمامَرّ من أن ا لملازمة بين 
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الشيئين لا تنفك عن ( معلولية ) أحدها لاحر أو معلولية كل منها لأمر ثالث.. فعلى أى 
واحد من التقديرين يلزم معلولية الواجب وهو حرق فرص الواجبية ما .. فلا يكون واحد 
منه| حقيقتًا لأ ذلك يناف الوجوب الذاتى والكمال الذاتى .. وآنه صنع (كل) اخيرات ) . 

-٥‏ وهذاالدليل الذى ساقه صدر الدين الشيرازى َد من أقوى الأدلة على دحض 
شبهة أبن كمونة . 

والذى يمنا أن العقل الإسلامى على مدى الأعصر كان يقلب فى تراثه مهمامضت 
القرون ليُعيد القراءة والنظرَ في لدينا ما تركه الأسلاف وهذا وحده يستنهض عزائمنا 
آلا نتوقف من حين إلى آخر عند التجادل حول الأصالة والمعاصرة .. ونحو ذلك من القضايا 
الخلافية المصطنعة.. بل الواجب أن نقرآً وأن نحيى ونجدد ف آثمن تَرَوةٍ نملكها .. ترائنا 
المجيد. 


وأخيسرًا.. 

فنود آن نذگر القارئ الکریم با أوردناه ونحن نتحدث عن جابر بن حیان من تفنيده 
لمل آراء ابن كمونة وشبهاته ا لجاحة حين ناقش - فى القرن الشانى المجرى - أى قبل 
ابن كمونة بنحو آربعة قرون مثل هذه الشطحات المؤسفة بطرق ( العلم ) و ( الإحاطة ) 
والتناهى والكم والكيف ثم الاتصال والانفصال . وسيدرك القاریئ كيف تنبا ابن حيان بوقوع 
هذه الأباطيل » وتصدّى ها بكل الحزم والدقة وا لموضوعية» ففسدها وأطاح بها 
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محیں الدین بن عربی 
ونظرية وحدة الوجود 

هو محمد بن على الحاتمی من نسل عبد الله بن حاتم آحی عدی بن حاتم یکنی آبا بکر 
ویلقب بمحیی الدین ویعرف بال حاتمی وبابن عربی ( بدون آلف ولام فرق بینه وبين القاضى 
أبا بكر العربى ) تفح الطيب ٥14‏ ولد فى مرسية بالأندلس عام ٠٠١‏ هثم انتقل منها إلى 
اشبیلیة عام ٦۸‏ وآقام ہا حتی ٥۹۸‏ » ثم ذهب إلى احج ول يمذ بَعْدها إلى الأندلس . دخل 
مصر وآقام بالحجاز مدة ورحل إلى بغداد فا لموصل فبلاد الروم وتو بدمشق عام 1۳۸ ه . 

وکابن حلدون استفاد من رحلته » ومن اتصاله واحتکاکه استفادة كبيرة . وکان ذائع 
الصيت فى بلدان العالم الإسلامى حتى أوإاخر القرن السادس وصدر القرن السابع وَل 
الناس بأرائه الفريدة العجيبة . 

وثمة تجا لدى الباحثن بأل قضية حبه التی تتردد فى جوانب مؤلفاته وبخاصة ف ديوانه 
د ترجان الأشواق » وشروحه ليست من قبيل الغرام الرمزى عند المعصوفة » بل هى قصةٌ واقعية 
حَدََّٺ له وهو فى نحو الثامنة والثلاثين من عمره إبّان وج وده با لحجاز حين اتصل برجل من 
آهل العلم» وأحبّ ابنته حبَا جارقًا شفيمًا عفيمًا » وهذا ا لحب ال موصوف بمذه الصفات هو 
الواسطة ا مؤدية إلى التسامى نحو الحب الروحى الإهى الأسمى ولنسمع عبارته فى هذا : 

« فکل اسم آذکرہ فعنھ ا انی » وکل دار آبد ها فدارها آعنی » . ثم يستطرد : ول أذ فيا 
نظمته فى هذا الجزء على الإيماء إلى الواردات الإمية والتدزلات الروحانية وا مناسبات العلوية 
جربا عل طريقتنا ا ثل » فل الأحرة حي لنا من الأول » لعلمه) رضى اله عنها بم آثير ولا 
غك مثل خبير » وال يعصم قارئ هذا الديوان من سبق حاطره إلى ما لا يليق بالنفوس 
الأب والممم العلية المتعلقة بالأمور السماوية » . 

هو إذّا حمل لبا ظامنًا حبس لمخلوقة حبًا فتطلعت عواطفه الجياشة كلها نحو السماء ؛ 
وعلط الان حب الأرض والساء كأنما كان حبّه وحدة .. إشارة إل الاندماج الکونی فى 
وحدة واحدة.. ويقع اختيارنا من بين آرائه الكثيرة على مذهبه ف ( وحدة الوجود )»مع أن 
موضوعاته من الثراء بحيث لا يعجز الباحثون عن التهاس عشرات منها » والتقاط إشاراته فى 
کل منها .. إلا ننا وجدنا مذهبه فى ( وحدة الوجود ) أكثر الموضوعات ملاءمة لكتابنا هذا .. 
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فهذا ا لموضوع اختلف الناسش حولّه قديا وحديئًا ء وهو کا نعلم صاحبٌ مدسة تحمل اسم 
( الأكبرية ) نسبة إلى الشيخ الأكبر . 

وقبل أن ندحل فى صميم الموضوع نوضح بعض النقاط : 

۱ - ابن عربى من الفحول الذين يفرضون شخصياتهم على مَنْ يتصلون به ء فالاقتراب 
منه حتى بقراءة مؤلفاته يصدمّك لأول وهلة فتشعر أنك أمام مَلِكِ من ملوك ( الفكر ) 
as‏ - إن کان کک E‏ 
أو حتى فى رواية e OTE‏ 


ولو قارنت بين الفتوحات وبين کتاب صوق آخر « كإحياء علوم الدين » لأبى حامد 
الخزالى آو « رسالة » للقشيرى ونحوها فإنكف لاتکاد تقراً صفحة متها إلا وتقرا أسہاء شيوخ › 
وروایات عنهم > وأسسانيد وفنون .. وهذا إن دل على شىء فإن) يدل على سمة التواضع هنا 
وسمة الشموخ ( الملكى ) عند غيى الدين بن عربى . 


- الأمر الثانى آنه فى أسلوبه واتجاهاته يحمل قلبًا جريا يتجل فى أسلوبه المسرف فى 
تفرده المحتاج إلى سرعة فى تَلَمّس الإشارة التى يريمدها حتى تستطيحَ مواكبته » وتفْهِمَ مراميه 
البعيدة .. البعيدة جا فى معظم الأحيان » وآنت لابُدّ أن تقع ونظراءك فى جَدَل حول ما 


وصلتم إليه من معطيات » فلا تكادون تتفقون على فهم هذه المرادات .. ولنضرب لذلك 
أمثلة : 

دت تسه فقال : « رایت لیل آنی نکحت نو الساءِ كلها فما بقى منها نج إلا 
كته بلذة عظيمة عظيمة روحانية » ثم أكملت نكاح النجوم وأعطيت الحروف فنكحتها » وعرضت 
رؤیای هذه على مَنْ عرَضةًا على رجل عارف بالرؤيا استعظمها وقال للذى عرضتّها عليه 
لا تڏذکرنی › ةؤ فلا ذكر الرؤيا استعظمها وقال : هذا هو البحر العميتق الذى لا يدرك قحْره . 
صاحب هذه الرۉيا يمتح له من العلوم العلوية وعلم الأسرار وضواحى الكوكب ما لا يكون 
فيه أحد من أهل زمانه » ثم سكت ساعة وقال : إن كان صاحب هذه الرؤيا فى هذه المدينة 


فهو ذلك الشاب ( الأندلسى ) الذى وصل إليها » . وقد تقوده غريزة التعتيم الرمزى هذه إلى 
سخافات منها مثلاً : 
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آن شاب رَعَم آن آمه عَطْست وهی حامل به » فقالت : ا لحمد لله » و ذا با نین فی جوفها 
يرد ( يرمك الله ) .. وآنه سمع ذلك الصوت»› . 

وقد تصل ال لحرآة إلى أن يُصرّح بقوله : (اتفق المسلمون على أن التوجُة إلى القبلة - آى 
الكعبة - شرط من شروط صحة الصلاة » فلولا أن الإجماع سبقنى فى هذه المسألة لم أقل إنه 
شط فن قوله تعالی : ۶ ینا تکونوا فشم وجه الله € نزلت بعده وهى آية حكمة غير منسوخة 
« الفتوحات » الحزء الأول . 

ولا تفارقه الخطرسة وهو يدلى بأحكام فقهية ويناظر فيها بين mS lS‏ 
الحقيقة › فبين نجد غيره من كبر الصوفة آنه لا تفاوت ولا تعارض بينها ( فال حقيقة بيت 
والشريعة بابه ) كا يقول القشيرى » والغزالى وغيرهما من الشيوخ والمريدين والتلاميذ .. ا لجميع 
يكنون للشريعة كل الاحترام .. ولكنك هنا تسمع من ابن عربى فقَهًا يتلون بالغرابة : 

) إعلم ان الطهارة فى طريقنا غير معقولة المعنى » فصورةالطهارة من الحدث عندنا أن 
يكون احق سمعَك وبصرك ولك فى طريق عباداتك فى عَشْيّك وضحاك »› فتکون آنت من 
حیث ذاتك وتکون هومن -حيث تصرفاتك وإدراكاتك . 

معنى هذا آنه يذهب إلى القول باد الطهارة من حيث الشريعة للعوام » وأنها فى الحقيقة 
من حظ ا خواص . 

ولولا آن جرآته تڃلت ٻأوسع معانیھا فی آراء تبت اشتھارہ ہا لقلنا إن هناك زيادات من 
یل ما جناب هنا الآن کناذج سریسة عل تنکبه آو عل تعییه و علبھیامعا حتی انح ذت 
هذه الغرابة .. وأن هذه الزيادات اشترك فيها أحباژه وخصومه » فأحباؤه ی ریدون له أن یکون 
عا لا بکل شیء تیا ی کل شیء ظھر آو بطن » وآما أعداؤه فقد دسواعلیه هذه الروايات 
a‏ ا وكل عقي دة حرص الا دش من 
اختیار وإنا E‏ لسان ملك الإلام جيم U‏ تسطره « ا 
فرق یتبقی بین نزول القرآن وإملاء الفتوحات آو بين جبريل ومَلَكِ الإهام ! م يبق إلا أن نتعبد 
بکتاب اہن عربی !! 


ونواصل معه السعى نتلمس صفة ( ال رأة ) عنده : جرآة التفكير وجرأة التعبير : ونحن 
(O -‏ ~~ 


نختار تقديم الرجل على هذا النحو للقارئ لأن الموضوعٌ الذى عاهذنا انفتنا عل اختیارہ کی 
يأخذ مكانه الصحيح من هذا الباب وى هذا الکتاب يمتاز باختراقه كل الحدود التى يمكن 
آن نستشفع له ضدها» ون نتسامح معه فیها .. لأنہا - وما قیل فیها - نموذج لافکار کان 
هما المذيوع والانتشار - والتجلة والاحترام .. ولكنها - فى تقديرنا - لا يمكن أن تكون من 
الدين » ولا يمكن أن تقيد ا لمتدين .. إن هى ( فلسفة ) حالصة بكل المعانى الدقيقة لذلك » 
وليست حتى من قبيل ( الفلسفة الصوفية ) أو الثيوسوف كا يجب أن يسميها تلميذه أبو العلا 
عفيفى - وله كَل الإعزاز والإجلال . فإذا اصطلحنا على نها فلسفة فعندئذ يمكن أن نسمح له 
ہا .. لأنه عندما تكون فيلسوفًا .. فأنت حر .. حر فى بدايتك ووسيلتك وغايتك .. فلست 
متلا مطلوت منك آن ( تنتصر ) للنقل مها لَك ( العقل ) على أجنحته طائرًا فى الآفاق 
ولست فقيهًا ولا مشرعًا » ولا مفسرًا .. ونحو ذلك .. ولا صوفيًا ؛ فا جاءت الحقيقة - فى 
التصوف - لتمس الشريعة والعقيدة .. هكذا فهمنا التصوف على آيدى كبار شيوخه . 

بهذا الفهم الفاهم نتقبل آراء الرجل فيا ذهب إليه .. فالموقف هنا فيلسوف يواجه 
التاريخ .. ومن حق الناس أن تتفق معه أو تختلف » ولكن يبقى أننا لو أدخحانا المعايير الدينية 
ف المسائل .. فهی فی نظرنا كا قلنا الآن وكا نشبته فى هذا الباب : فلسفة فى البيئة الإسلامية .. 
وليست شيا غير ذلك . ونظن آن القارئ واع لما ننشره وذخيرتنا من آقواله غنية .. فيكفى أن 
تقرآً له أن عمدًا خاتم الأنبياء » وهو حاتم الأولياء . ويكفى آن تعلم آل له معراجًا وصل به إلى 
العرش » ويكفى آن له ف القرآن الكريم تأويلات تحكمها فكرة الظاهر والباطن .. وهكذا 
فللرجل داث) لغتان : 

لغ يت وجه بها إلى العوام وهى تة الظاهر » ولغةٌ إشارية هى لغ أل الباطن وكلاهما 
عتده صحيح .. لأن الظاهر والباطن من أس) ثه تعالى » وكل اسم آو وصف إلمى لابُدٌ أن 
يتحقق ( عمايا ) فى التجليات الإية » فاش تجلى فى المجّل لبنى إسرائيل فعبدوه ء ولعباد الوثن 
فقالوا ما نعبده إلاً ليقريتا إلى الله مى » لاد أن جل باسم الّضل فيصل الصالين ء وباسم 
المادى فيهُدى المهتدین .. فكل شىء حولَّكٌ تجلیاته سبحانه ! .. 

وحين نقرأً فى القرآن الكريم $ ربنا وابعث فيهم رسولاً يتلو عليهم آياتك وپعلمهم 
الكتاب والحكمة € يكون الكتاب هو ظاهر الشرع وتكون الحكمة هى باطن ا-حقيقة . 
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وله كتيب صغير يحمل عنوان « شجرة الكون » خحلاصته أن بذرة الكون الأولى هى حبة 
( کن ) وهذا فاا تحمل ف محتواها الباطنى كل مافى الكون من تناقضات » فالكاف عنده 
تحمل الكال والكفر محا » والنون تحمل التعمة والنقمة معًا . 

وأحياتا بطق على ا معنى الباطنى اصطلاحا آخر هو ( الفهم ) فى مقابل العلم إذ 
N‏ بالمعلوم آما الفهم فهو إدراك حقيقته وكنْهّه - وهذا من لذن الرب » فالأول 

تی على جهود » والثانى من عين الجود ء الأول كسبى والثانى وهبى .. وهكذا تجد نفسك أمام 
(لغة) خاصة بالرجل ء وعلبك قبل آن تقتربَ منه أن تحيط يذه اللغة الإشارية » وأعترف وأنا 
قد حَقَفْتُّ ث تفسررًا صوفيًا إشاريًا هو ( لطائف الإشارات ) للإمام عبدالكريم القشيرى أننى 
ما عانيت فى تقليب الفكر » واعتصار كل ما حمل من ثقافة لخوية وفكرية مشلا محدث لى وأنا 
اقرا« ترجمان الأشواق » أو « الفصوص» أو «التدبيرات الإلمية » » أو « إنشاء الدوائ أو 
«مواقع النجوم» .. وغير ذلك من آثار ابن عربى .. ورب كانت ( الفتوحات ) هى مفتاح 
فهمه لأنه ينطلق ف الموضوع إلى آماد بعيدة تساعد القارئ على آن يأخذ تسا طويلاً عند كل 
نقلة من نقلاته . وا آدری أسبابَ هذا الإعنات والإغراب .. فالقرآن وهو الكتاب الأكبر لا 
يكلف الإنسان مَسَمَةً .. فلماذا نشق على الناس ونحن ( نضع ) هم كتابًا يفترض عند العزم 
على تأليفه أن يكون مُعيتا على الفهم والتعبد والتأمل .. ولا أقصد المبوط إلى مستوى العامة على 
الدوام بل مخاطبة ( الخاصة ) بدون افتعال ألخاز وأحاج . 

ونتوقف عن الاسترسال ونُركز الآن فما قمنا فى هذا الباب لأجلو وهو ّرح نظرية « وحدة 
الوجود » للحوار . 


Hee 


استولت ا ل کی ان مرن ا ء٤‏ مدهشا» بحیث لم يعد فی الإمکان 
أن نقهم الرجل حى المَهْم دوك أن نكون على دراية تامة بإطارها العام » ومفرداتما التفصيلية . 

وخلاصتها أن للوجود حقيقةٌ واحدة فى جوهرها متكثرة فى صفاتبا وأسمائها » وإِنْ ظَهَرَ 
فيها تعدّد فهو تعدد فى الاعتبارات والتسب والإضافات » وهى قديمة أزلية لا تتغير .. ولكن 
الصو الوجودية هى التى تتغير » فهى من حيث ( اللذات ) هى الحق سبحانه وتعالى ومن 
حيث المظاهر هى الخلق» فهى الح والخلی > والواحد والكثير » والقديم والحادث » والأول 
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والآحر » والظاهر والباطن .. وهى تناقضاتٌ اعتبارية ترجع إلى زاوية السبة لأن ما يستحق 
لقب الوجود - على الحقيقة - هو الله سبحانه وتعالى أو هو « الحق » » أماغير ذلك فن 
اكَسَب لقب الوجود فهو كالإطلاق المجازى ۾ لأا فى الأصل لا وجود لما ؛ إنا هى فى 
أ قھا تَجلبَّاتٌ احق ؛ فالذی بحیط بنا الآن ليست إلا حیالات فى مرایا أو ظلالٌ أو أشباح .. 
من حيث الوجود الذاتى . 

استمع إليه مثلاً وهو يقول فى الفتوحات : « فسبحان مَنْ أظهر الأشياء وهو عينها » . 

فیا ترت یی إلى غير وجهة وما ّث اُذنی لات کلایه 

[الفتوحات ج ص٤‏ 1°[ 

وأصبح غير جد أن نلتمس تفسيرًا شرعيًا لأقواله » لأن الشرٍعٌ عنده ظاهر › أى هو أحد 
جانبى الحقيقة ما | لجانب الأآلحر فهو باطنٌ الشريعة وجوهرها . 

والرجل ذكئ غاية الذكاء فهو لم يَطْرح مذهبّه هکذا فى سطور قليلة » خوفًا من انقلاب 
الناس عليه نا نره نرا فى تصاعيف مؤلفاه فإِذاعَنٌ له أن يُعالج قضية فى التفسير أو الفقه أو 
لكلا م أو الحديث عا ها مِنْ هذاالمنظور الخاص » وهو منظور ( فلسفى ) مائة فى المائة › 
رلکتھا لسا لا تحب پیا كى تكون وحدة مادية تنكر الألوهية والربوبية .. وما يثعلق 
bl‏ » أو تنكر لقم وال العليا أو تدعو إلى فوضى التداحل بين العبودية والربوبية .. هذه 
مسائل ينبغى أن نقَرّها إنصافًا للرجل .. ولكنها من حيث التصور العا م تشمح بالنقد »لا فيها 


من جرا اتير » ضرق الغسموة القصود »وهام لانور امم ن یرید ان تخل ین 
السدود المتعمدة أمام المفكر الدينى ناهيك بأوساط الناس وعوامّهم . 

وإذا کان العقلّ العربر“ والذزق الإسلامى قد تقبلا وحدة الشهود الق تحدناعنها ف 

فصل التصوف » والتى أنهيناها باستنشاجنا إلى إقرار ( التوحيد ) فتلك مقو ل يتيسر فهّها › 

ويْسّمَّح هما أن تلج عن طريق ( عاطفة الحب ) والفناء فى المحبوب إلى تذوقنا» ونحن قد 

خرجنا مع العبد من مراحل التقوى التى تَدَرَجَ فيها صعودًا بين ا لمق امات والاأحوال فالتدين 

ينتعش با لحب » وإلحب يزداد بالنقاء ا وذلك کله يؤدى إلى القناء والبقاء . وما کا 

قلنا -حسب تعريف رجال ( الشهود ) فناء عن الأروصاف الذميمة وبقاء بالأوصاف الحميدة › 
فالعمل مقترنٌ بالعلم » والعلم مقتردٌ بالعسل .. فإذا معنا من (المشاهد ) آقوالاً - ح 

لوبدت غريبة أحيانًا - تعر عن الأنوار والكشوفات والمعارف العليا .. فهذا مسوغ 
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بمقدماته.. لأننا عندئذ ستقول لأنفسنا : ما أروع انتصار اللإنسان وهو يصل إلى ربّه بطريق 
التنسك والتّطهر والتحلية والتصفية ! 

كل ذلك يمكن أن يقر الديرة > ویمکن أن تکون ( الحقيقة ) ثمرة الشريعة أو هى 
ا ي بُذلَّث فى الرياضات والمكابدات » والوجد والفقد .. وهكذا 

ٿر (القلب) لیعرف طریقّه إل الله کا ي يَعْرفٌ الطاثر ر طريقه فى الفضاء الخال من 

ا 

آما هنا .. فأنت لا يمكن أن تنحصر فى إطار ( العقل ) والعقل وحته . أنت هنا آمام 
( فیلسوف ) واع لنفسه ولا حَولّه » ولیس عنده استغراق ف ( شهود )» وربا کانت یداه غیر 
متوضئتین ! 

فى وحدة ( الشهود ) واض تامًا أن العبد عَبْد ون الربٌ َء أما هنا فقد استبخدم 
ابن عربی آساء الله وصفاته استخدامًا مقصودًا لإثبات فكرة ( فلسفية )لايرضى عنها الدين ء 
فال ين لا يقبل أن يكون فى ( الوحدانية ) تاس بين الخالق والمخلوق » بين الواحد وا عكر » 
بين الطلق والنسبى »› > لال بالكون آشياء لا يُمكن أن تُلُجقها بالخالق فى هذه الوحدة » فمثلاً 
هنالك أفعال الإنسان الرديغة › وهنالك القَذّر» رهنالك الخنزير» وهثالك الكباثر .. 
وهنالك ( الحشوش )ج حش وهو دورة المیاه حيث يتہول الإنسان .. ما موضعها ونظائرها فی 
الوحدة المطلوبة ؟ إن فكرةً السبية لا تكفى كى تبرر هذه الاندمساجية التی ت تتعب أكثر غا 
تريح » وتربك أكثر ما تطمثن » ومصطلح التجلي ات الإمية للدلالة على الوجود المادى 
( الظاهر ) لا تكفى لإقناعنا بألا تداخل بين عظمة الألوهية ووضاعة ما سواها. 

ما شحنا العظیم إبراهیم بیومی مد کور فقدعاد بآراء ابن عریی إلى مصادرها ويف 
استقى أفكاره من ( الكتاب ) و (السنة ) » ومن ¿ النظرات الصوفية السابقة » ومن آراء 
المتكلمين وبخاصة الأشاعرة » ومن آفكار القرامطة والاسماعيلية وإخحوان الصفا بوجه 
خاص » ومن نظريات بعض الفلاسفة الإسلاميين وبخاصة الفارابى وابن سينا . أما مصادره 
غير الإسلامية فهى الأفلاطونية الحديثة وما اتصل بها من فلسفة الرواقيسين وفيلون 
(الیهودى ) ثم أستاذه ( أبومدين ) وكانت له منزلة كبيرة فى نفسه ولعلّه استمد مشه البذور 
الأولى لفكرة وحدة الوجود. 
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وأرجع آسين بالاثيوس المستشرق الاسبانى الكبير فلسفة ابن عربى إلى تأثره بفيلسوف 
آندلسی هومحمد بن عبد الله بن مَسَرّة ا متوفی عام ۳۱۹ه. 

والصوف الكبير المصرى الإمام الشعرانى فى تلخيصه للفتوحات أسرف فى حذف 
العناصر الفلسفية التى ّث لابن عربى وأصبح هذا التلخيص كأته كتاب فى علم الكلام 
يتفق مع مذهب أهل السلف .. وهذا ناجم عن إحساسه بان ( فلسفته ) تسیء إلبه فى نار 
أهل الست . 

والآن .. 

وقبل أن تقول رأينا فى مذهب ابن عربى فى وحدة الوجود نسوق للقارئ بعض آقواله 
منظومة أو متثورة › تارکین له أن يتابع ما وراء السطور من مرام بعيدة تثبت ما ذهبنا إليه حتى 
الآن وما سوف تذْلى به فى حتام هذا الفصل . ونحن نلجاً کا لألحظ القارئ ننا نشرکه معنا فی 
تکوین رأى حاص به من حين إلى آخر .. وينبع ذلك من تعشقنا للحوار » وقد قام الكتاب 
كله لإرساء بداية جديدة للحوار . 


۱ - لتبدآ ذه المنظومة : 


فلولاه ولولانا 
ف اف ا 
فلا جب بن ان 
وع دحاق وه مله 
فأعطینش اه مايبدو 


لاكان‌الذى كانا 
ا فرلا ا 
ا ساف اف 
فقد آعطاك برهانا 
ks‏ باش رمانا 
تکن روا ورانا 
به فيناوأعط انا 
E E EE E‏ 


( وردت هذه الأبيات عند القاشانى تلميذ ابن عربى الأول وشرحها ) . 


e 


۲ - وهو يصل إلى نظريته فى وحدة الوجود عن طريق ترتيب الوجودات فيقول : 
«إِعْلم أن المعلومات أربعة : 


( ) الحق تعالى - وهو الموصوف بالوجود المطلق » لأنه سبحانه لیس معلولاً لشیء 
بل هو موجود بذاته » وهو يعلم ب) هو عليه من صفات الكمال » فمعرفتك به إنا هی آنه 
ليش کله شی 

(ب) المعلوم الثانى هو الحقيقة الكلية التى هى للحق وللعا م » لا تتصف بالوجود 
ولا بالعدم ولا با لحدوث ولا بالقدم » إذ هى ف القديم إذا صف با قديمة ء وف الحّدث إذا 
صف بها حدثة .. ولا توجد هذه الحقيقة حتى توجد الأشياء ا موصوفة بها فإن وج شىء 
من غير عدم متقدم کوجود احق وصفاته قیل فيها موجود قديم لاتصاف الحق بہا» وإِن 
وچ شىء عن عدم کوجود ما سوی الله وهو المحدث الموجود بغيره حدثه » ومن هذه 
الحقيقة جد العام بوساطة الحق تعالى » فهى أصل ا موجودات عمومًاء وهى أصل الجوهرء 
لَك الحياة » وهى الفلك المحيط بالمعقول : فن فلت إا العا صدقت » أو إنا ليست 
العام صدقّت أو إنها ا لحق آو ليست الحق صدفٌت » تقبل هذا كله » وتتعدد بتعدد أشخاص 
العا » وتتنزه بتنزيه احق .وإ أردت ماما حتى تقرب إلى فهمك فانظر فى العودية فى الخشبة 
والكرسى والمحبرة وا منبر والت ابوت » وكذلك التربيع وأمثاله من الأشكال فى مربع مثلاً من 
تابوت وورقة » فالترييع والعودية يحققانها فى كل شخص من الأشخاص › وكذلك الألوان 
كبياض الثوب والكاغد والدقيق من غير أن تتصف بالبياضية المعقولة بالانقسام حتى يقال إن 
بياض الشوب جزء منها بل حقيقتها ظهرت فى الثوب ك| ظهرت فى الكاغد» وكذلك العلم 
والقدرة والإرادة والسمع والبصر وجميع الأساء كلها . 

(ج) ومعلوم ثابت وهو العام كله » الأملاك والأفلاك وما تحويه من العوالم والمواء 
والأرض وما فيه من العام وهو ال ملك الأكبر . 


( د ) ومعلوم رابع وهو اللإنسان الخليفة الذى جعل الله هذا العام المقهور تحت تسخره 
[ الفتوحات جا ص ۱٥۳‏ ]. 
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وهذا هو أفضل توضيح لدى الرجل لمذهبه فى وحدة الوجود - وإلم يأخذ الاصطلاح 
عنده هذه الصراحة ( فا لحقيقة الكلية هى العام وهی الح .. فإن قلت إنها العام صدقت أو 
آنا ليست العام صدقت أو آمہا احق أو ليست احق صدقت ) ونبحن نتساءل : ماذا بعد 
القول : إن الله عين الأشياء .. أو ليس العا من الأشياء ؟ 


- وهنا فى النص التالى الخميرة التى وضعها ابن عربى لتلاميذه فى ( نظرية الإإنسان 
الكامل ) التى سيتكفل بها مقالنا عن أحد تلاميذه عبد الكريم اجيلل بعدقليل : 


یقول ابن عربی فى ذلك : بدء اللخلتق المباء » وأول موجود فيه هو الرس الإهى ولا أَيْنَ 
محصرها لعدم التحيز . . ومم وجد ؟ وجيد من الحقيقة المعلومة التى لا تتصف بالوجود 
ولا بالعدم . وفيم وجد ؟وجد ف المباء وعلى أى مثال وجد؟ على مشال القسائم بنفس بنفس 
(التق) المحبر عنه بالعلم به ول جد ؟ لإظهار الحقاثق الإمية ومعرفة أفلاك العا الأكبر وهو 
ماعدا اللإنسان » والعالم الأصغر يعنى الإنسان روح العا وعلته وسببه وأفلاکه ومقاماته 
وحرکاته وتفصیل طبقاته فک أنّ الإنسان عات صغيرٌ من طريق ا لحجم كذلك هو اشا إل 

حقيرّ من طريق الحدوث » وصح له خليفة الله فى العام والعا مسر له مألوه» کا أن 
اللإنسان مألوة لله ! 


ومعتی هذا.. دحولنا إل وحدة الوجود من باب جديدك: فالإنسان له درجتان؛ 
درجةالعبودية ودرجة الألوهية . 


ومعنی هذا .. آل ابن عربى يخيب بعيدًا بعيدًا عن نظرية التوحيد الإسلامية الصافية 
السمحة السهلة البسيطة التى نقذ تفضی بان الله منز ی توحیده عن کل َل . . مھا ادعى ابن 
عربى وتلاميذه مسائل اختلاف نسبة الإطلاق على الشىء ء الواحد» من زوايا ختلفة .. ف( 
هکذا یرید الإسلام . إن کل ما ريده الإسلام أن الله سبحانه کان ولا شىء معه ثم نطق 
بقوله : « كن » فكان الكون .. هناك وجود قديم سبحانه وهناك وجود من عدم صدر به الأمر 
« كن » فكان هو العام وعند هذا ا لحد يجب - إسلاميًا - آن تتوقف كل التخرصات . 


هذا هو رآینا الذى نود أن نموت عليه دون تزاحمات فكرية مشوشة » ودون فتح أبواب 
لجبهات متتالية مضى فى التأويلات تلو التأویلات فلا هى أضافت ولا هى أراحت العقول 
والقلوب من الشجار وا لخلافات . 
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٤‏ - فى عام ۲ م أصدر لنا مجمع البحوث الإسلامى كتابًا عن الإمام القشيرى 
وأثاره » وتحدثنا ضمن هذه الآثار عن كتاب له اسمه « المعراج » كتبه إمامنا بأسلوب الصوفى 
العاشق » وأردفنا الموضوع بحدیث عن معارج TT‏ الدكتور على عبد القادر 
مثونة نشر معراج أبی يزيد البسطامی الذى يبدا بقوله : ( رأيت ف المنام كأنى عرجت كل 
الساء.. ٠‏ » ووصلنا إلى اكتشاف معراج آخر لابن قضيب البان ا متو عام (١ ٠١‏ خحلاصة 
الأئر فی آعیان القرن الحادی عشر ) فله کتاب بعنوان : ( كنت فی حَرَم الافتقار للرؤيا بين التوم 
واليقظة ضجيعًا فبين) أنا على تلك الحال إذ جاءنى الروحى ومعه براق الممة السبوحى فبادر 
بالسلام .. إلخ) . 

آما معراج اہن عربی فھو شیء ختلف لان لا یتلو ( رؤیا ) کا فی حال بی یزید ولا بین 
الت العف ا ف حال ابن تغب لبان .. حثی يعتذر القاریء له . 

ابن عربی واع يو ظط وهو یتب معراجه » ومن هنا نزعم دخولّه فى نطاق الفلسفة .. لا 
ف نطاق الغیوب والّرؤی . إنه يعرف بلا شك أن الرؤيا الصادقة جز من النبوة ويعرف كذلك 
أن ی القرآن الكريم احترامًا للرؤى » وكانت موضوعًا عوريًا فى قصص بعض الأنبياء 
کابراهیم وولده اساعیل » ویوسف وآبو په وخوته ثم تفسیه للرؤيا وهو سجین .. هکذا 
يدرك ابن عربى شأن الرؤيا .. ولكن يرفض انتهاج هذا ا منهج ويدخل ف سرد قصة معراجه 
دخول المحدث الواثق العقل والمعقولات .. فى عالم الفلسفة ! 

(.. والصلاة والسلام على سر العام ونكتته » ومطلب العلم وبغيته 

السيد الصادق » الدج إلى ربه الطارق » المخترق السبع الطوابق ليه من آمرى به 
ماأودع من الآيات والحقائق فيا أبدع من الخلائق الذى شاهدته عند إنشائى هذه اللخطبة فى 
غ ان ا ا ف حر ا ا ا ی ر ف حافت وی لرل ان 
يديه مصطفون » وأمته التى هى حر أمة - عليه ملتفون » وملائكة التسخير من حول عرش 
مقامه حافون . والصدَيق على يمينه الأنْفس » والفاروق على يساره الأقدس » وا لتم بين يديه» 
قد جشا يخبره بحديث الأنثى » عل بي يترجم عن انتم بلسانه وذو النورين مشتمل برداء 
حيائه مقبل على شأنه . فالتفت السيد الأعلى » وا مورد العذب الأحُلى والنور الأكشف الأجل 
فرآنی » ورآی انتم لاشتراك بینی وبینه فی ا لمکم فقال له السَيّد : هذا عديلّك وابئك وخليك 
انصب له منبر الطرفاء بین یدی . 
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ثم آشار إك آذ قم يامد عليه فأنِ على مَنْ ارسلنى وعلح » فإن فيك شعرة منی لا صر 
ها عنى هى السلطانة فى ذاتيتك فلا ترجع إلا بكليتك » ولابد ها من الرجوع إلى اللقاء » فإما 
ليست من عا الشقاء . 

ونصب الختم المنبر فصعدت عليه فى ذلك المشهد الأحطر › وحصلت ف موضع وقوفه 
اة مستواه » وبط على الدرجة التی آنافیها كَمٌ قمیص آبیض فوقفت عليه » حتی لا آباشر 
الموضع الذى باش ية بقدميه تنزمًا له وتشريمًا » وتنبييًا لنا وتعريقًا أن امقام الذى شَاهَده 
من ربّه لا يُشاهده الورثة إلا من وراء ثوبه › ولولا ذلك لكشفنا ما كشف » وعرفنا ما عرف .. 
فل] وقفت ذلك الموقف الأسنى بين يى مَنْ كان من ربه - فى ليلة إسراثه قاب قوسين أو أدنى 
فُمْث مقنعًا تجلا ء ثم أیدت بروح القدس فافتتحت مرتلا : ( وهنا يذکر ابن عربی أبياتًا 
من شعره فى مدح الرسول بل .. وبعدهايستطرد . 

( وشرعت ف الكلام بلسان العلوم )» وبعد ذلك يتحدث ابن عربى عن الحقيقة 
المحمدية ونا ول ماخلق الله ( كان اسمه أول اسم كتبه القلمٌ الأسنى دون غيره من الأساء 
إنى أريد أن أخلق العام من أجلك يا محمد »العام الذى هو ملكك » وأخحلق جوكره 
من الماء .. إلخ . 

[ من مقدمة للفتوحات »› عن مصورة فوتوغرافية لنسخة أصلية بخط ابن عربى نفسه موجودة فى مدينة 
قونية - والناقل عنها والذى نقلنا عنه الدكتور أبو العلا عفيفى - رحه الله ) وقد نشرها فى مجلة تراث 
الإنسانية] . 

ه - وهذا إذا ضربت الواحد فى نفسه ل يظهر لك سوى نفسه » فاضرب أنا فى أنا بخرج 
لك فى الخارج هو . 

: لابن عربی بیت فيه ( تثلیث ) هو‎ - ٦ 

لت حبوبی وقد کان واحتا کا صَبّروا الأقنام بالذات فشا 

وقد جئنا بذا البيت هنا لأن ابن عريى نفسه قد شرحه لنظهر أن العدد عند ابن عربى قد 
آذ مساحة كبيرة من تفكيره ف ( الرمز وا مرم وز )» وأنه وظف كل شىء -لئدمة نظريته التى | 
ننه عن أن يذهب نحو ا لمسيحية لیلتقط فکرۃ من آفکارھا کی یشرح ها قضايا ف الشوحيد 
الإسلامى .. ولا أدرى كل هذا الاعتساف ؟ الجواب : إنها وحدة الوجود . 


6 - 


يشرح ابن عربى البيت السابق على النحو التالى : ( العدد لا يولد كثرة فى العين 2 
تقول التصارى الأقانيم الثلائة a‏ ٹم َة وك الله واحد : باسم الرب والابن وریح القدس إ اله 
NEL‏ تعالى : # قل ادعوا الله أو ادعوا الرحن أيّا ما تدعوا 4 
«ففرّق» ‏ فله الأساء الحسنى) «فوحًد . وتتبعنا القرآن العزيز فوجدناه يدور على ثلاثة 
آساء أمهات» إليها تضاف القصص والأمور ال مذكورة بعدها وهى الله والرب والر من » والمعلوم 
آن 2 إله واحد» ا الأساء ججری :8 
( التوحيد) ا إلیه ابن عربى الذى 
يمهد بهذا التثليث لبت إحدى المعلومات المتصلة بنظريته فى ( الذات الإمية والإرادة الإمية 
الواحدة ثم ما ذكره فى (المعلومات ) وحقيقة الله والعا م والإنسان أو مراتب الوجود الثلاث : 
اللأحدية والواحدية ( وسنفصل اقول فيها عند الجيلى فى المقال التال ) . 

- وقد انتهى به الأمر إلى أنه لا يرى فروقًا فى التديْن بين معبد الأوثان والكنيسة ومعبد 
اليهود والمسجد .. كلهم عنده سواء 
وَكحة أوثانِ ودیرًا لراهب وألواحَ توراة ومصحف قرآنِ 
آدین بدین الب اتی تَوجھٹ ركاه فا حب دینی وایمانی 
ویقول : 
عَمَدَ ا لخلائف ف الإله عقائدا ونا عمدت جِيحَ مااعتقدوه 

كل شىء مهما تعددت صرَرةٌ فحقيقته واحدة» فالله هو الوجود الحتق وماع دا ذلك 
فظواهر بعدظواهر . وتنتهى الظواهر - إلى باطن ودعي الوجود الإهى .. وصفات الل 
( المضل ) و (المادى ) تعمل فى الكون .. وهى غير معَطلة » وكل شىء عنده بمقدار . 
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رأينا ف المصادر الأساسية لمعرفة ابن عربى 

هذا موضوع استغرق جهودا كبيرة وكثيرة ومتشعبة » تعددت بتعدد الدارسين 
والباحثين.. ولكننا نرى أن بط ا لوضوعَ تبسيطًا شدي ةا فنقول : إن الرجلّ قد قرا كثيرا » 
واطَلّع على ثقافات أطَلَّث بوجوهها من حلفي سطوره .. ويمکن أن نعود بها إلى المصادر 
التالية: 

١‏ -المصدرالإسلامى .. وهذاعنوان صغير يضم تحته : النصوص القرآنية وا لحديث 
وقد حَحصَعَث لتأويلات بحيث تتفق مع أغراضه وأبحاث المتكلمين » وأقوال الصوفية الذين 
سبقوه .. ولكننا بالنسبة للأحيرة .. نرى آنه لم يربط بين ما ذهب إليه أصحاب الشهود وأقواله 
فى وحدة الوجود تماما .. بل ( لور ) فی آقوال الشهودیین التی انتهت ک) قلنا بالتوحيد » وان 
توحی مار مي يعتمد على تذويب إرادة العبد فى إرادةمولاه فلم يعد ثم إلا الله » وأ العبد 
عندئل - وهو فى غلبة الشهود - ينطق عن الله كا تتحدث الشجرة والبحر والجبل لتنطق 
بوحدائية الله » فيمكن أن نقول من ناحية إن الناطق هو العيدٌ وتقول من ناحية أخرى إن الله 
ناطیٌ فيه . 

ففى رآينا أن هذا التلقيب ا لجارى على الطرفين قد شَجُع ابن عربى فى مرحلة قادمة على 
أن يبحث الموضوع بقراءة جديدة لا تنبى على (الشهود ) بل على ( الوجود )» وتصل بہذه 
النزعة التطويرية إلى آفاق جديدة .. كما أوضحنا . 

۲ - المصدر الأفلاطونى .. وبالذات نظرية الل عنده » فافلاطون يرى أن الوجود ا حى 
هو لعالً امل ءون العلم بها هو العم الحقيقى أمّا الوجود السفللى فهو عا الحسوسات 
والظواهر .. وهذه عنده لا تستحق لقب موجوداتِ فى | حقيقة لأا خيالات وأشباح . 

ومع آن أرسطو تصدّى لنقد نظرية أستاذه » وقال بعكسها لأنه وَجَدَ أن واقعية التفكير 
ترفض إنكار العا الذى يعيش فيه على أنه حقيقى وتتطلع إلى عا ( الل ) الذى هو بعيد 
عنّا» وججهولًّ لا .. فضلاً عن وجود حلقة مفقودة بين العاين .. مع هذا فقد جاء فيلسوفنا 
المسلم ليستفي من فكرة ( الق ) الإسلامية « وحَبّة كن » ليملا هذا الفراغ ء ولكن يظل 
اقتتاعه کاملاً برآی آفلاطون بأنٌ عام الل هو عا ما لحقاثق .. وما عداه فهو باطل . 
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۳ - الفلسفة الهندية .. التى جمَعَّث الألوهية كلها فى ( براه ما ) فهو الجوهر الكل 
والموجود اللامتناهى » وهو موجودٌ فى كل الوجود.. فكلها( مظاهر ) لبراهما. ووصل 
امنود إلى (الحلول ) آى وضع AN EE‏ 
بالتبخر ثم تعود إليه بالتكثف عودةٌ طبيعية . وليست الموجودات كلها إلا صورٌ وأشباح ولکن 
دون حقيقة ذاتية ية . وينشا لش والأل”عندما يجاو فرد أو كائن اروج من هذه( الوحدة 
الشمولية ) الطبعية التى تستوعب الألوهية والكون فى إطار وإاحد.. وهذا إذا أردنا أن نتحرر 
من الآلام فيجب أن نتجرد من شخصياتنا الظاهرة الحادثة الذى يدفعنا إليها التصديق 
باستقلالنا عن براهما الذى هو الحقيقة الوحيدة بالذات .. ومن هنا نشا التصوف اهندى 
الذى ينبنى على الظما الحا للمطلق » بحيث لا يشفيه من هذا الظما إلا أن حك حطاه نحو 
( براهما ) وتحقيق الاتحادية بشکل طبیعی کا صَدَرَ عنه بشكل طبيعى تماما وكا شبهناه بنقطة 
الاء والبحر . إن التأمل وا مراقبة ومسكى ( الذيانا ) تتهى إلى الاستخراق والفشاء وتسمى 
( السمازى ) وعندها تتلاشى الشخصية بحيث يصبح المراقب والمراقب ( واحدًا ) وبعدها 
تحصل المعرفة ويتم ا-لخلاص . 

إل ( براهمان ) واحد » وبلا ثنائية آی لا ضد له .. وهو فوق کل تحدید » ولکنه فى ذات 
الوقت مجموعة الكونِ المتمشل فى المظاهر والصور » فالكون ليس إلا درجةً من درجات 
المطلتق.. المطلتق الذى يكسبهم) الحياة والحركة فهو كل شىء وهو وده (الحق ) بل إنك 
أنت نفسك هو ذلك . ( نصوص من الفيدنتا كتاب المنود المقدس ) . 

ولو عاد القارئ هذه السطور السابقة ماخامره َك أن ابن عربى قد طلم ضمن ثقافته 
الواسعة على هذا الرافد الهندى . 

تلك فى نظرنا عوامل ساعدت ابن عربى على ( تطوير ) وحدة الشهود الإسلامية إلى 


وحدة الوجود . وانتهى بنا الأمر من تصوف حقيقى إلى فلسفة حقيقية .. ومن هنا كان من 
تنا أن نناقشه وان نحاور .. وأن نختلف معه» لأله انتهى نهاية غير إسلامية » تضر 


ولا تنفع.. وهذا رأينا» ونحن مسئولون عنه 
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فأاصحاب وحدة الشهود - كالحلاج مثلاً فى القرن الثالث الهجرى - حينا كانوا يقعون 
- وهم مقهورون بغلبة الشهود - كقولة الحلاج:٠أنا‏ الحتی » .. كانت آقوالاً ظاهرّها مستشنع 
ولك باطنها سليم» ولم تكن غلب الشه ود هذه سوى لحظاتِ الللوة والتعبد والاعتكاف » 
يشاهد فيها العبد ما قدر الله له طوال هذه اللحظات المجيدة إلى آن ينتهى اعتكافه .. ويعود 
إلى الناس .. بل إنه حتى فى شد لعظات غابة الشهود كان يُوْسَذ فى حالة ( الفرق الثانى ) إلى 
التعبد حسبما تقتضى الشريعة » فيؤدى الفرائض فى مواقيتها . 

لست نى حاجة أخحرا إلى أن قول إن ( وحدة الشهود ) مسموح بها إسلاميا » ولولا ذلك 
ما دل كبا من آهل السة إلى هذه الحلبة وتققوا بجدواها وأقروها وتحدثوا عنها كالقشيرى 
وا لجوينى والغزالى .. وغيرهم . أما وحدة الوجود فهى فلسفة رى بذوقى وفكرى - وأنا 
مسغولٌ عن ذلك - أن الطريقة الأكبرية ( نسبة إلى الشيخ الأكبر ابن عربى ) قد شطت إلى 


بعك . 


ومع هذافقد هل تلامیذه الكبار القاشانى والنابلسى وإليافعى والعاملَ وحسن 
رضوان .. وغیرهم تعالیم آستاذهم » وزادوا علیها شرو حه م الضافية .الأمر الذى آتاح نمذه 
المدرسة هيمنة كبيرة على أتباع آخحرين. 

وقد رأينا أن نتوقف عند هذا الامتداد بمن يمثله أصدق تمثيل فوقع اختيارنا على 
عبد الكريم الجيلى أو الجيلانى حتى نثبت كيف ساءت الأوضاع على نحو يفرض عليدا 
ألا نسكت عليه .. وسيتضح ذلك من الفصل التالى والأحير فى هذا الكتاب . 


Hk 
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عبد الكريم الجيلى 
نظرية الإنسان الكامل 

ترك ابن عربى عبر العصور التالية عائلة من التلاميذ الذين هلوا أفكاره إلى الأجيال 
المتعاقبة على اتساع العام الإسلامى با فيه الفرس والترك إن م يكن انتشاره على مستوى العام 
العربى وحده » مشرقه ومخربه. 

فمن تلاميذه الكبار القاشانى واليافعى والعاملى وحسن رضوان والشمرائى » ولكننا 
نتخیر عن عَمَّد عد الكريم الحيلى الذى ولد فی جيلان عام ۷ھ وتوف ببغدادعام A1۰‏ 
أو ۸۳۲ ه على احشلاف بین من موا له . نختاره لأنه سبط الولى بالل الذائع الصيت 
عد القادر الجيلانى ولکن ج الأهمٌ من ذلك أنه التقط إحدى نظريات ابن عربى وهى ( نظرية 
الإنسان الكامل ) وتوسع فيها توسعًا أوشك أن عله - وليس آستادّه - صاحب النظرية › 
فهو لا ُذکر أو تَذکر هی إلا مقترنین . 


وللجيلل مؤلفاتٌ عديدة منها ( المناظر الإلمية ) و ( رسالة السفر القريب )و ( حقيقة 
اليقين ) و ( مراتب الوجود )و ( شرح مشكلات الفتوحات المكية) و ( الكالات الإلهية فى 
الصقات المحمدية ) و ( الإنسان الكامل فى معرفة الأواخر والأوائل ) و ( الكهف والرقيم فى 
شرح بسم اله الرحن الرحيم ) ونحن سنركز البحث هنا على الثلاثة ثة الأحيرة لأا تخصَصث 
الموضوع الذى ننوى تقديمه للقارئ» أما بقية بقية كه فتکاد تکون أصداء لتمثیله مذهب شیخه فی 
نظرية وحدة الوجود . 

والواقع أل نظريةً الإنسان الكامل مرتبطة بنظرية وحدة الوجود ارتباطًا عضويًا كا 

لا بأس من آن نسوق للقارئ قصة طريفة عدت ت لا بسبب المحیلى . ففی عام ۱۹۷۰ 
أَضْدَرَّت لى الميئة العامة للكتاب أَحَدَ مؤلفاتى بعنوان « البسملة بين أهل العبارة وأهل 
لإشارة؛ ويد قليل أيزث للعمل فى كليةالأداب بجامعة الوصل بالعراق وف اف 

بعض الوقت ف بخ داد استعدادا للسفرٍ إلى مقر عمل . وعندما هبطْتٌ إلى شارع الرشید ہا 
استوقفتنی مکتبةً كبيرة هى مكتبة الى » وأَحْسَست بالزهو والسعادة - وهى من سات 
ا as E‏ العرض ذه المكتبة الكبيرة» 


. 
ص 
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فذهلْت من المغاجاة إن الرجل بداخل المكتبة مستغرق فى قراءة « البسملة » حتى آنه ل 
يرفع رآسه لیّبادلنی السلام ٠‏ فَجَلّشث دون استنذان الاي ا 
نلتقی . ورقَّ الرجل رأسّه وبادرنى بالاعتذار فسا : امكذاشدّك هذا الكتاب ؟ إنّك 
تُذّكّرنى با مأمون حين قال لوزيره عن أحد الكتب التى كان يطالعها وهو ينَبّهه إلى صلاة 
العشاء .. فقال المأمون : العشاء لن تفوت ولك هذا الكتاب يفوت ! 

فضحك الرجل » وعرف من هجتی آننی مصری .. فرحب بی کثیرًا » وزاد ترحیبه حینا 
رَه بنفسى فأخذ بطر إقبال الاس على كتبى بالعراق ولكتّه توقف فجأة أل : 

- ولکن اذا أنت هنا ؟ 

-للعمل بآداب الموصل . 

- إذن ستبقى بالعراق ؟ 

- نعم .. ولكن ماذا فى ذلك ؟ 

فأجاب : الحم لله أننى لقيتك قبل أن يدث ما لا تحمدغقباه . 

- یر .. ماذا ؟ 

- إنك لو كَسَفْتَ عن شخصيتك بعد الذی کته عن عبد الکریم الجیلى فی هذا الكتاب 
( البسملة ) فسوف يذبحك الناس » لأن الحيلى يكاد يعبّد فى العراق .. وهو مدفون هنا فى 
بداد كما تعلم » إن مزاره أشي شىء بأعظم المزارات المقدّسة ! 

- إذن لاب من لحوئى إلى التقية !.. وضحكنا . 

كنت قد حَصْضت الباب الأحير من كتاب « البسملة » لتحقيق كتاب الجيلى وشرحه . 
« الكهف والرقيم فى شرح بسم الله الرحن الرحيم » وهو كتيب صغير لكثه على جانب كبر 
من الخطورة . 

وإلآن لنستعرض وثائق الرجل التى تناولت هذه النظرية : « نظرية اللإنسان الكامل » 
ونرجوآن يوفقنا الله فی تقديم Sa E‏ القاریءَ با ذهبنا إليه من 
رفض تام ها لا لسبب .. إلا لأنہا لا ت تتفق ونظرة الإسلام - وذلك هو الباب الأحبر س كتانا 
هذا. 


TS 


نحن نعلم اَن ابن عربی له ترتيب حاص للوجودات وللمعلوم عن کل وجود .. فأین 
يقع محمد بو فی هذه المراتب ؟ 

هذا هو السؤال المفتاح .. وبعد ذلك تأتى الإفاضة فى تفاصيل النظرية ونحن نعلم أن 
ابن عربى قد أجاب عن ذلك » وقلنا ساعتها» وهكذا وضع ابن عربى ( خميرة ) لنظرية 
الإنسان الكامل . 

فلتدابع اجيلى وهو يخطو خطواته الواسعة على هذا الدّرْب » وقد آنار له شيخُه 
مسالکه . 

آنت من السطور الأولى لكتاب ( الإنسان الكامل ) تضع يدك على كل شىء موضوع 
الكتاب ووسيلته وغايته » وسأقتطف لَك منه بعص القطفات من الصفحة الأول . 

الحم لله .. سمح مد نفسه بم أثنى عليه المعبود » فهو الحامد وا لحمد والمحمود ؛ حقيقة 
الوجودالمطلق » عين هوية المسكى بالق والحق » دد العا الظاهر على صورة آدم » معئی 
لفظ الكائنات » روح ضور المخترعات » الموجود بكماله من غير حلول ذرة» اللائح جال 
وجهه فى كل عة ذى الجلال المستوجب » حائز الال المستوعب . بصفاته جَمُل الجمال 
فعمٌ » وبذاته كمل الكمالٌ فتمَ . لاتحيط بعَظميه العلوم ‏ ولاتدرك كن جَلاله المُهوم » لا أو 
لأوليته ولا حر لألحريته » قيوم رل باق دی » يعلم ما کان وما هوكائن من أمر بَدءِ الوجود 
ونېایته ! 

ثم ينتقل إلى المرتبة الشانيةفيقول : ( وأشهد أن سينا حمدًا بل المدعو بفز مِنْ أفراد 
بنی آدم بده و المعظم EF‏ مرم وسابقه الأقدم جلى مرآة الذات ¢ منتھی الأساء 
والصفات » ومهبط أنوار الحجروت ومنزل أسرار الملكوت » مجمع حقائق اللاهوت منبع رقائق 
الناسوت . عرش رحانية الذات » كرسى الأساء والصفات » هيولى المباء والطبيعيات و 
وعلل آله وأصحابه القائمين عنه فى أحواله التائبين مناه فى أفعاله وأقواله . 

ويستطرد اليل (فهذا کتاب آَمرّنی احق بابرازه » بین تصریحه و [لخازه » ووعدنی بعموم 
الانتفاع ملت طوعًا للأمر ا لطاع ) . 

( وسأبّه فی هذا الكتاب على آسرار ل بَضغها واضحٌ علْم فى كتاب من أمر ما يتعلق 
بمعرفة ا حى تعالى » ومعرفة العام الملكى وا ملكوتى » موضحًا به آلغار الوجود » كاشقًا به الرمز 
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المعقود » سالكًا فى ذلك طريقة بين الكتم والإافشاء » متر ًا عن النثر واللإنشاء فليتأمل الناظر 
فيه كل التأمل » فن ا لمعانى مالا يفْهم إلا لَغْرّا أو إشارة » فلو ذكر مَْصَرخَا حال الَهْمٌ به من 
حه إلى جلافه فيمتنع بذلك حصو المطلوب .. وهذه نكتة كثيرة الوقوع ) . 

قر اة أو ما حل الله العقل » وقوله أول ما لى الل القلم ء وقوه أول ما حل اله 
نور نيك يا جابر .. فشحملها جيعًا على خسن الوجوه والمحامل » وأثمنها وآنمعها وأعَمّها 
فا راد ہا شی* واحد .. ولکن باعتبار سه تعددت .. كا د الأسود واللاأمع والبراق عبارة 
عن لحر »ولكن باحتلاف النسب ) . 

ثم استمع إلى هذا النص الشعرىّ وحاول أن تتفهم مراده البعيد الذى ما لبث أن 
صرح به : 


ذات ماف نف سه وجهھ ان للسفل وجه والعملا للشسانى 
ولكل وجه ف العباة وإلأدا ذات وأو ص اف وفعل بان 
إن فلت واحدة صدقت ون تقل الان ع( ا اة 
أو قلت لا بل إن الت تا ا ق لاان 
أن إل ادي ةهى قا فل اة اة فترية الان 
ولئن ترى الذاتان فلت لكونه E E RY OR.‏ 
a e AEB‏ 
تحتىارفيەفلاتقوللىقلهە عال ولا لعلسسره هسو دانی 


بل تمذلك اقا لمقيقة قت حقائق ذاتما فان 
فاسیآ سن کر :3ا وا وة الا ران 


ياعينَ دائرة الوج ود جيعه يانقطة القرآن والفرقان) 


(۱) لاحظ أن مجموع نقط اللفظتين : القرآن والفرقان .. لكل منها ثلاث نقط . 


- E - 


أنت الضياء وضده بل إنا 
مشكاته والزيت مع مصباحه 
زيت لكونك أولأ ولكونك الى 
کن ادال ف دُجّی ظلاتکم 
ياسيةالرشل ل الكرام ومن له 


أنت اللا لمارف حران 
أت ق اراد به ومن انش اتی 
خحلوق مشكاة منیر انی 
بضیائکم ومکمُلاً تقصانی 


فوق الملكانٍ مكانة الإمكان 


ياذاالرجع يدث بك مهجتى بل للمحبة قددعتك لسانى 


وعليك صل اللي احااء الحيا ياسين سر الهف الإنسان 


ثم يعود إلى النثر فيك ون أشد صراحة من التظّم « وهو أنت الموجود وقد حَلَمَكَ اث 
سبحانه وتعالی على صورتھ حا علي قادرا مریدًا سمیعا بصیتا متكلًا » لاتستطیع دف شىء 
من هذه الحقائی ي عَنْكّ لكؤنك قد حلَمَكَّ على صورته وجالاَكٌ بأوصافه وحَبَالَ بأسائه فهو 
الحئ وآنت الحئ وهو العليم وآنت العليم وهو الريد وأنت المريد وهو القادر وآنت القادر .. 
وهو الذات وأنت الذات وهو الجامع وأنت الجامع . فلهالريويية ولك الربويية بحكم ُلكم 
راع وکلکم مستول عن رعيته ‏ وله لِد وَكَ الِدَم باعتبار أك موجودٌ ف عِلمهء وعِلية ما 
فارقه له مذ كان فانضاف إليكَ جي ماله وانضاف إليه جيع ما لَك .. ثم فد تفرد بالكبرياء والعزة 
زانفردت بالل لر » وکا ص N O TOT‏ 
هنا ». 

والمقصود بالعبارة الأحيرة أن ( الحقيقة المحمدية ) شى۶( وحمد الإنسان ) شى ٤‏ آحر» 
الأرل ها كل صفات الربويية والانية له كل صفات العبودية. . فهو بهذا ( الإنسان الكامل ) 
يجمع النقيضين . فانت صاوقٌ إن بر بت عن الأول بكل صفات الكمال وأنت صادق إن 
تناوله كبش فيه العجر والل . 

Hee 

تلك هى سرع النحائج اتی بُمکن التقاطھا من تقدیم کتاب الجیلی قبل ان تدحلّ ی 

صميم موضوعاته » وهى خلاصة نراها كافيةً فى الوقت الحاضر › وتتعجل فطلب من القارئ 
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أن بيد نى لل ( الإسلام ) قراءء النصوص السابقة فی ضوء التوحید الذی ینبخی أن يتعالى عن 
رائحة ( الشرك ) . 

ونتساءل ما جَدّوّى ا لخوض ف هذا الموضوع الشائك الذى مََحّه القرآنُ الكريم أهمية 
أكر من إثبات الألوهية » لأن الألوهية كانت قد انفَقّث علبها بيغا شى فى العا » ا 
ا لجديد ١‏ لحديد الذى آتى الإسلام به فهو ( التوحید ) .. فلاذا یاتی الیل وامثالّ لیدخلوا بنا 
ف تمكن أن بطل عليه( شبات ) تحت اسم النسبة تارة » وتحت اسم مراتب الوجو تارةً .. 
وحين يلجا القرآن فى ( آي الور ): ( الله نور السلوات والأرض ) ويضرب لذلك مثلاً 
قربا لأذهان الناس حت يتفهموا - ومن حَقّهم أن يتفهموا - فصب الله هو الباطنُ ومد 
هو المشكاة والمصباح والزيت من حيث الظاهر » للها بصراحة : إن ا جيل يريد القولّ إن 
اللهنى علائه هو محم ف عا الشحصات» وبترجة أخرى الل روځ وحم E‏ 
فمحمد هو ( البدن ) ناسوتيًا وال ( لاهوتيًا ) وهكذا نقترب من المسيحية شيا فشيتًا .. 
فلنتابع هذا الاقتراب آكثر ولنذهب إلى كتابنا « البسملة » لنسمع منه فى الكهف والرقيم : 

فی ص ٠۲٤‏ من كتابنا : « إنك من المرسلين € من تلك الحضرة اللي القّدسِيّة 
الأحدية إلى هذا المشه د ا قى التّشبیهی الإنسانی العَبّْدى « على صراط مستقيم ) آى سنن 
أحدىّ قيومئ يقوم بنفسه وبالعال أجعه $ تنزيل العزيز ) وهو الى لا ينال إلا فى هاا 
الميكل المحمدى « الرحيم) لأنه حم العا فاراة أن بُزبلهم تفه وهو عزیز فندزل فى 
جنسهم « لقد جاءکم رسول من انفوسكم € يدهم على نميه ونيم إليه عناية منه مم 
وة من عين حزائن جوده عليهم # عزيز عليه ماعنتم) لاله ا لحامل لكم ء والفاعل فيكم 
بكم » فلا وجوة لكم بل الوجود المطلق ٍذاته < با مؤمنين € الذين آمدوا أنه عينهم ( فقل 
حسبى الله € إذ الألوهيةٌ جامعة لأينماتولوا فشم وجة الله » فاشهد نمم إن هم قزرا من يمينه 
إل شاله وکلتا یَدَیَ ربی یمین » فکان اة رة للعام جمیعه مؤمنه وکافره » ممه وجاجده ) . 

ويبدو أن الجيل قد أدرك فى لحظة ما آنه قد آفلتت منه عباراتٌ کان بحسن كتا نبا 
فاستدرك ( سبق بنا جوادٌ الّسان فى مضهارالبيان إلى تحذّثنا بها لا ينطق بافشائه ال جنان فلْترجع 
إل ما كنا بصدده من شرح بسم اله الرمن الرحيم ) . 

والواقع أننا لا نستطيع آن نترك هذه الفقرة دون توضيح موقفنا بصراحة ماي ذهب إلي 
الجيل هنا ومن قبل ومن بعد : لست أسْكٌ أننا لو أعدنا صياغة الفقرة السابقة بعد وضع 
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كلمة (يسوع ) أو (المسيح ) آو ( الْحَلّص ) أو (الفادى ) كيا جرت بذلك الأعراف 
النصرانيةٌ گا وجدنا فرقا كبررا .. إن فكرة الجيلى عن (الحقيقة المحمدية) أو (الإنسان الكامل) 
فكرة تحمل رائحة نصرانية صارخحة !! . 

نقول هذا دون عيب .. وإلا قَمَن الذی يقبل هنا أن بال له : إن الله ( رل ) فى صورة 

تبق إلا خحشبة الصليب حتى يصير الإسلام على يد الجيلى مسيحية جديدة ! 

ار و ی ق ا 
a‏ 
سوی بسر » ونه عبد اله وابنْ عبِه » ولن پشفع للجیلى أن 6پ 
الغيبى - أو النور المحمدى أو الحقيقة المحمدية - وبين محمد الشهودى الذى ظهر فى مكة .. 
فتلك شبات . . إن عدبا رفع مرتبته فإنما تيس على مرتبة من هو أعظم من » وحاشاء لق 
ان يبل نّا حُباً بؤذیه وی ؤذینا» فقد وقع فی هذه المغاليط النصارى الذين أسرفوا فى حب 
عيسى » والشيعة الین آسرفوا فی حب عل بن أبى طالب . . فوضعوها - وهما أبرياء - 
موضع التأليه ! 

قد يتعلّل الجيلى بحديث لسنا مستوثقين من صحته : كنت نيا وآدمٌ بين الطين 
وا ماء ) فهذا الحديث لو صح فلا يؤدى إلى هذه الدعاوى السخيفة التى يلفقونها بل إنه - فی 
تقدیرنا - لا بُؤدی إلى أکثر من أن مشيئ اللو قديمة وعلمُه قديم » وأن هذه المشيئة أرادت فى 
علم اله القدیم آن تختار ِن بین الناس نبا اسمه محمد ؛ يظهر ف زمنِ معن و مكانٍ معين » 
آی حَكَمَّت بنبوته من قبل حلت جسده قیاساعلی مانقول - وقد قلناه ەى باب علسم 
TT E‏ بکاملها » فإذاجئنا إلى هذا 

ذلکم هوالمر فی بساطة شديدة» وبدون تعقيد والتفافات .. تَضَرّ ولا تنفع » وهم ولا 
توضح .. آى لا تبريرً لإقحامها فى عقيدتنا السَمْحَّة السهلة .. وإذا كان المقصودٌ أن يكون فى 
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هذه الأمة خراص من الأولياء أو العلاء آمثال ابن عربى واجيلى فليختاروا حم طريقا للتميز 
بعيدًا عن ( الألوهية ) والربوبية ! 
e ¢‏ 

ولیس آدلٌ عل تأثير ال جيل بالغنوص السيحى من توقفهم عند آية ردت ف آوائل العهد 
القديہ د فى البدء كانت الكلمة » أن الكلمة كانت ( إا ) هكذا فى الترجة الإنجليزية 
للكتاب المقدس حسب قراءة ( برج المراقبة ) وهى فرقة مسيحية معاصرة. 

وان هذا ينصرف إلى ( الحقيقة المسيحية) أن ا مسيح فى بداية الى كان أول ا-لئليقة - 
وإ تار ظھوٹ إل جیء مریم» ووضوها له ی ظروف غير طبيعية » آی میلاد من غير والد :. 
َقَلَّت هذه الفكرة إلى الحقيقة المحمدية والنور المحمدى .. كا هى حَذوك القفاز بالقفاز ! 

وی ہذا تکون نظرية الإنسان الكامل نصرانية ا نشا .. ويتجلى التثليث ا مسيحى فى فكرة 
الجيلى عن المراتب الكونية التى جعلها ثلاثا : 

۱ - الأحدية : وهى الغيب المطلق أو غيب الغيب أو حقيقة ا حقائق أو حضرة الوجود 
آو حضرة الجمع أو جهول النعت » تعجز العبارات دوتها » وتنقطع الإشارات قبل الوصول إلى 
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سرادقات حَرّمهاء وإذا ساها أحدهم الظلمة فمعناها أنبامجهولة عزيزةا لمنال إذ لا جهات 
هما » ولا طريق إلى معرفتها . وهذه هى مرتبة كنه احق سبحانه » ليس فوقها رتبة » بل كل 
المراتب تحتها . 

۲ - الوحدة : وهى المرتبة التى تليها - وهى مرتبة التجلى والظهور » تتجلى فيها نسبة 
العاشت إلى المعشرق ( وهى مرتبة الحقيقة المحمدية ) وهى َلك الولاية ومقام التقدير . 

۳ - الواحدية : وهى المرتبة التی یظهر فیها امتنانه - سبحانه - بإظهار آس| ئه وصفاته 
فى المظاهر الكونية ا متحدة الوجوه » وفيها يظه ر آدمٌ لأول مرة رما للحقيقة الإنسانية. 

وكلها مراتب قديمة عليك أن تعقلها لاتصاطما بالقديم .. أى هى نظرية فلسفية 
ولیست من التصوف فى شىء . 
الجارية من محمد یہ إلى آنہا آفعالٌ نی حقیقتها جریا اله ذاه على یدیئ مَنْ یُمثله ( بدنیا ) 

دت 


وهو محمد ية مثل : * إن الذين يبايعونك إنا يبایعون الله € ومثل ‏ وما رميت إذ رميْتَ 
ولكنٌ الله رمی ) . 

قارن بن آقواله فى ذلك وبين قول القشيرى ف الآية الشانية (منك الرمى ومنا تسديد 
الإصابة ‏ فالقشيرى بأشعريته متأثر بفكرة الكشب » أى أ الله كأ امو ا ماسب لتحقيتق 
فعل الإنسان الذى تشاؤه المشيئة الإمية أن يتم فى هذا الكون .. فتشعر عند تفسير القشيرى 
بالراحة والطّمأنينة » بين تشعر عند تفسير الجيلى بالاضطراب والقَلق. 

والأمثلة على ذلك كثرة .. سوف نوردها فى موضعها حتى تكتمل الصورة تماما أمام 
القارئ . 

ولگ شك فی اد القارئ بعد تقسيم الجيلى المراتب إلى ثلاث فقد عرف الآن أن نظرية 
وحدة الوجود عند الشيخ الأكبر ا ية الإنسان الكامل ( راجع المرتبة 
الثاني ) , 

وإذا قالت نظرية وحدة الوجود إن ما نشاهده ونْحسّه فى هذا الكرن ليس إلا تجليات 
إلمية ‏ فإن أعظم تجلية تكون ف الإنسان » وحيث إن محمدًا ل هو خير ولد آدم فإن آعظم 
الشجليات الإمية تكون فى حمد بل . 

وهو الذى لق الكون كله منه ولق له .. وعلى هذه الوتيرة يقول فى < س € يا حرف 
نداء والسين الإنسان » فهو سبحانه بخاطب عحمدا ية بقوله : يا إنسان عين ذاتى والقرآن 
الحكيم › > فالقرآن معطوف على إنسان عين ذاتى . . فهو ية( سر ) الذات وسر القرآن 
الحكيم. 

وتبلغ المسألة-حدودًا تقترب من الحاقة إذ يقول : خلق ابليس وإاتباعه من حيث صفات 
ا لحلال والظلمة والضلال من نفس ( محمد ) 1 الإنسان الکامل ج ۲ ص ٤١‏ ] ولق جبريل من 
هکذا: 

لأّك كنت قبل الكل حك فذاتك للذوات هى الفقيهة 
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واعجب معی وأنت تسمع ( فأشهدنی احق - سبحانه وتعال - اتصاف نبیه محمد 4 
بالكبعة الأوصاف النفسية » التى هى الحياة والعلم والإرادة والقدرة السمع والبصر 
والکلام - شَهذتّه ب بعد اتصافه بأوصاف عين الذات» الغائب فى هوية الغيبيات ) 
آرآیت؟۴! حتی الصفات المعنویة التی قامت بہا الذات قبل علق الخلق » والتی لا بارى فيها 
أصحات الفرق الکلامیة نظرا لورود الشّرع بالنص علیھا وأہا حقوق الذات التی یتفرد بہا - 


حلعھا ا لجیلل عل عمد ب بل آنہی کلامّه بقوله 


: إنه عين الذات الغائب فى هَرَيّة الغيبيات . 


ولسوف أنقل إليك نصا شعريًا من كتابه ( الإنسان الكامل ) [ج ۲ ص ۹ ]ف 


وصف الرسول ا : 

ليس الوجذوذ بأسره ان خنقوا 
الكل فيه» ومنه كان »وعلنده 
ف الق تحت سالا كحردل 
والكودٌ جع ةلديهكخاتم 
والمك والملكسوت ف تاره 
وتطيعه الأملاكٌ من فوق السا 
هودربحرالومةوخضنها 
هسو هاژه هو ووه هوباژه 


هو كکافههونونه ‌هو طاۋه 


إلا حب ابا طفحته دنسانسه 
تفنى الدهور وم تزل أزمانه 
ال ا 4 شاه 
ف إصبع منه أجل أكوانه 
كالقطربل من فق ذالك مكانه 
واللوح فد ماقضاه بشانه 
هو سيف أرض عبدودة ويعانه 
هوسينه والعين بل إنسانه 


هونورههوناره هورانه 


( فالإنسان الكامل هو الذى يستحق الأساء والصفات الإلمية استحقاق الأصالة 


والملك) 
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أرید أن أتوقف .. 


فقد بلَعّ بى الضجرٌ من الجيلى وال واد الذى ركه فشط به إلى ُو سحيفة.. بعيدًا بعيدًا 


عن( اراد وروحه ومرامیه : العبد عبد والربٌ رب .. وبمقدار ما يتضاءل العبدٌ فی عبودیته 
یتعال الله فى سیه وعظمته ! 


فعُذرا ذا وة e E‏ الطريق المحفوف بالمكاره .. 
لو امنا ا لحيل وأنصازه بقصّر النظر . ا 
لا أن نعبّد » کا شاء ا جيل وأتصاره . 


فالأشل فى الحياة الروحية أن تكون حافلةً بالقرار والطمأنينة و إنعاش الروح » وليس فيها 
هذا الانبهام والغموض المسببان للقلق والاضطراب . 
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- مقدمات هامة لدراسة الفكر والفلسفة الإسلامية. eA e‏ 


الباب الأول 
الفلسفة الإسلامية 

العقل من منظور قرآنى - دور القلب ف المعرفة . 
-١‏ الفلسفة الأول ( الميتافيزيقا ) 
اكتما ل الأدلة الفلسفية ف القرآن الكريم عند إثبات : 


(ا ) وج ود الله seauneseenanensnevececesnsdenaenessecsseenessnseseeennn‏ 


(ج) الغيبيات EY‏ 

۲ - الفلسفة الثانية ( الفيزيقا ) أو الكونيات Aa a‏ 

seeseeseeaeenaneneeemeseseneeneeeseseseaseneessenenenesns النسانيات‎ - ۳ 

الباب الثانى 
نشأة الفكر الإسلامى وأهم مجالاته 

ASSO O. 

BESO SASS ORA -علم الكلام‎ ١ 
: نشاة الفرف‎ 

EG Ae )الشيعة‎ 1 ( 


“enn®CebnCGIVAGGOCORCOVORGCVCCSGGGGRGGOD 


moncanineununnenunTACECORAOCGGCEVUOCOVEGGORAOGOASOSONAGONS 


1۷ 


۲۳ 


الموضوع 
(ب) الخرارج SSSR SRSA e‏ 
(ج) المرجشة iia SSS Ses asa‏ 
وقفة منهحية ضرورية لبيان مسيرة علم الكلام N E‏ 
#٭ حصوصیات قرآنية ee SOS‏ 


E O ES Ao القرآن‎ 
EEE EPO أشهر القضايا الكلامية‎ # 

- قضية مرتكب الكبيرة SEA‏ 

+> قضية الحرية الإنسانية ومداها REA RSS‏ 

- قضية الذات والصفات اللمية TT ENS‏ 

- قضايا فرعية أخرى اخحتلف فيها الأشاعرة وا لمعتزلة O‏ 

۲ - التصوف الإسلامى NARS GOS‏ 
0 دور التصوف فى مسار الفكر الإسلامى عامة A‏ 

0 انتماء التصوف إلى الإسلام : فكرة ا لحب وكيف استمدوها من الإسلام i‏ 

0 ظروف البيشة وكيف آسهمت فى نمو التصوف وتطوره E‏ 

0 الشعر الصوف ف الغمريات والغزليات الإلمية EDS‏ 

0 موضوع التصوف ومنهجه من خلال المقامات والالحوال e eR‏ 

0 التوحيد هو غاية التصوف القصوى Ae ARE‏ 

٥‏ إلمامة سريعة بأآهم الشخصيات والمصنفات فى هذه الفترة (حتى القرن 
الخامسس) E OA‏ 

۳ - علم أصول الفقه ( تصور عام ) E AEE Oe‏ 


الموضوع 
الباب الثالث 
الفلاسفة المسلمون 
مواقف ختارة لكل من 

a ESS See A الكندى‎ - 
EERE OER E الفارابى‎ - 
ESSE OS ece aa ابن سينا‎ “ 
ease eae SO ابن رشد‎ - 


محاولة جذب الاهتمام بشخصیات لنا بها احتياج فى الواقع الاش : 
- جابر بن حيان ونزعته التجريبية De‏ 
- مسكويه ( وعلم الأحلاق ) E E,‏ 
- ابن حلدون ( وعلم الاجتماع) و ( فلسفة التاريخ ) BER‏ 
الباب الرابع 
أفكار وفلسفات ظهرت فى بيئة المسلمين 


- ابن عربى ونظرية وحدة الوجود Sisesaoseneasnennannsaseseiedeennsnineses‏ 
- عبد الكريم الجيللى ونظرية ( الإنسان الكامل ) EK‏ 


kKOO#OO# 
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للمؤلف 
۱ - تحقيق آول تفسير صوفى كامل لاإمام القشيرى ويقع فى ستة أجزاء كبيرة طبعته الميغة 
العامة للكتاب مرتين . 
۲ -البسملة بين أهل العبارة وأهل الإشارة . 
ط دار الكاتب العربى . 
۳ - نشأة التصوف الإسلامى . 
ط دار العارف . 
٤‏ -التحبير فى التذكير . 
دراسة تجمع بين علم الكلام وعلم التصوف حول الأساء والصفات الإمية : فى طبعتين . 
ط الدار القومية . 
ط دار الفكر العربى . 
ه - نحو القلوب الكبير . 
كتاب يخرج بالنحو إلى موضوعات التصوف . 
ط دار الفكر العربى . 
٦‏ -الإمام القشيرى . 
سړرته وتفسیره وتصوفه . 
جرت ااه ويم ااي الام الا الكو ن ت الجن 
ر ۰ 


۷--الجانب الفلسفى فى أعال الإمام القشيرى . 
بتقديم المرحوم الدكتور أبو الوفا التفتازانى . 
۸- مدخل إلى الفلسفة وعصورها. 
٩‏ - مواقف فلسفية ها قيمتها وأهميتها : جموعةعحاضرات جامعية. 
١‏ - التصوف فى بيئاته العالمية.: مجموعة حاضرات جامعية . 
-١‏ بداية جديدة للحوار حول الفكر والفلسفة الإسلامية . 
ط دار الأمين . 
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